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Resumo

A Ultima sentenca de Les deux sources de la morale et de la religion, derradeira grande
obra de Henri Bergson, define 0 Universo como “uma maquina de fazer deuses”. Esta
proposicao, embora seja enunciada ap6s uma diligente consideracdo das religides e do
misticismo ndo é, todavia, uma conclusdo derivada unicamente desta analise. A imagem
do Universo como uma fabrica de deuses, pretendemos demonstrar, é desenvolvida ja em
L’évolution créatrice e sdo as conclusdes obtidas no ensaio de 1907 que fundamentam a
concepcao bergsoniana de Universo. Porém, identificar sua fungéo essencial é algo que
L’évolution créatice ndo pdde realizar completamente e tampouco Les deux sources de la
morale et de la religion realizaria se néo tivesse sua origem no escrito precedente.

Palavras-chave: evolugéo; universo; consciéncia; criagao.

Abstract

The last sentence of Les deux sources de la morale et de la religion, Henri Bergson’s
lattermost great writing, defines the universe as “a machine of making gods”. This thesis
— although it was announced after a diligent consideration of the religions and of the
mysticism — is not, however, a conclusion derived solely from this mentioned analysis.
The image of the universe as a factory of making gods, as we intend to demonstrate, was
already developed in L ’évolution créatrice, and the conclusions obtained in this essay,
published in 1907, are what sustain Bergson’s conception of universe. Nevertheless,
identifying its essential function is something that L évolution créatrice could not have
made completely and neither would Les deux sources de la morale et de la religion if its
origin were not in the preceding work.

Keywords: evolution; universe; consciousness; creation.
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O uno aventurado, o ser, no Unico sentido da
palavra, para nos se perdeu, e deveriamos perdé-lo
ao tentar conquista-lo. Arrancamo-nos do pacifico
hen kai pan do mundo a fim de produzi-lo através
de n6s mesmos.

Friedrich Holderlin



Introducéo

N&o fazemos um livro; ndo se pode fazer um livro: é
necessario que um livro se faca.

Henri Bergson®

“Um grande ela conduz todos os seres e todas as coisas”?, escreve Bergson ao
final de La perception du changement. Para vislumbrarmos a unidade imanente a todo o
devir, 0 que seria necessario sendo uma visdo compreensiva da eternidade? Se
concedermos, outra questdo pode ainda emergir: diante de nossa finitude, como
poderiamos constatar o eterno? A historia da filosofia, desde seus primordios, ilustra-nos
um constante apelo ao eterno, porém até ao advento do bergsonismo ele consistia em
recorrer ao atemporal. Uma conduta compreensivel, pois se tudo passa nada parece existir
e, “se a realidade ¢ mobilidade, ela ja ndo € no momento em que a pensamos, ela escapa
a0 pensamento”. Ao eliminar o tempo é eliminada igualmente a mudanca e finalmente é
possivel referir-se a algo que persiste. Decerto podemos conceber intelectualmente
elementos abstratos privados da temporalidade, contudo é realmente possivel que alguém
ou algo consiga se esquivar do tempo? Se a filosofia o fez em diversas ocasides,
lembremos que, em contrapartida, a vida sempre a precede e é preciso primeiro viver,
depois filosofar®. Ignorando a vida, muitos ndo perceberam que na propria constatacio da

mobilidade perpétua encontra-se também a eternidade: se tudo muda, eterna é a mudanca.

1 BERGSON, H. Mélanges. Paris: PUF, 1972, p. 881.

2 BERGSON, H. La pensée et le mouvant. Paris: PUF, 2013, p. 176.
% Idem, p. 167.

4 Idem, p. 152.



Todavia, servindo-se do intelecto e de uma linguagem constituida para apenas
versar sobre a fixidez é dificil pensar a mudanca e, consequentemente, uma distancia
aparentemente intransponivel se interpGe entre a vida e 0 nosso entendimento. Por isso
Alberto Caeiro, em O guardador de rebanhos, escrevia que “Ha metafisica bastante em
nao pensar em nada” e pensar, por sua vez, ¢ fechar os olhos: “Quem esté ao sol e fecha
os olhos,/ Comeca a ndo saber o que € o sol/ E a pensar muitas cousas cheias de calor./
Mas abre os olhos e vé& o sol,/ E ja ndo pode pensar em nada™. O verdadeiro
conhecimento, segundo o heterdnimo de Fernando Pessoa, apenas os sentidos através da
experiéncia podem fornecé-l1o®. Revelar toda a riqueza de nossas percepgdes, 0 que ndo
se encontra explicito em nossos sentidos e em nossa consciéncia, segundo Bergson é a
funcdo do poeta, ele “¢ esse revelador”’.

E a insuficiéncia de nossa percepcdo habitual que se encontra na origem da
filosofia. Se nossa percepcao fosse sempre completa e nossos sentidos fossem dotados de
um alcance ilimitado, perceberiamos todas as coisas em sua integralidade e as
conheceriamos indubitavelmente como realmente sdo e, por conseguinte, seria
desnecessario todo raciocinio ulterior visando compreender a realidade. O mesmo vale
para a arte, pois “Se a realidade atingisse diretamente nossos sentidos e nossa consciéncia,
se nos pudéessemos entrar em comunicagdo imediata com as coisas € com n0s mesmos,
creio que a arte seria inttil, ou melhor, que seriamos todos artistas”®. Mas justamente a
insuficiéncia de nossas faculdades de percepcdo torna necessarias as concepcdes e 0s
raciocinios para preencher os vazios entrevistos ou estender seu alcance®. Eis que as
primeiras doutrinas difundidas na Grécia antiga e hoje por noés conhecidas, ainda
proximas da percepcao julgavam que a sensacao imediata deveria ser completada através
da transformacao de um elemento sensivel tal como a agua, o fogo ou o ar. Porém, a partir
da critica dos filésofos da Escola de Eléia a ideia de transformacdo a filosofia prosseguiu
pela via a qual tornou-se determinante: a busca pelos inteligiveis. Ja ndo mais a percepcao
era suficiente para conduzir-nos ao apropriado entendimento da natureza, o que ela nos
revelava era nada além de “sombras projetadas no tempo e no espaco pelas Ideias

imutéveis e eternas”'® sempre situadas além de nossos sentidos e de nossa consciéncia.

> CAEIRO, A. O guardador de rebanhos. In: . Poesia. Lisboa: Assirio & Alvim, 2004, p. 29.
6 “Eu ndo tenho filosofia: tenho sentidos...” Idem, p. 24.

" BERGSON, H. La pensée et le mouvant. Op. cit., p. 150.

8 BERGSON, H. Le rire. Paris: PUF, 2016, p. 115.

® BERGSON, H. La pensée et le mouvant. Op. cit., p. 145.

10 |dem, p. 146.
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Mais tarde os modernos, em seu turno, conceberam esséncias compardveis aos
inteligiveis dos antigos que constituiam as préprias coisas sensiveis e das quais 0s
fendmenos eram nio mais que “a pelicula superficial”'!. O percepto foi assim sempre
subsumido pelo conceito enquanto os filésofos recorriam as fungdes de raciocinio, de
generalizacdo e de abstracdo para suprir a insuficiéncia dos sentidos e da consciéncia.
Disso decorre uma consequéncia elementar: se assim a filosofia proceder jamais havera
uma filosofia como h& apenas uma ciéncia, mas serdo criadas diversas filosofias
proporcionalmente ao nimero de pensadores originais capazes de concebé-las'?,
Entretanto é evidente que as criacdes filoséficas, embora ultrapassem a percepcéo, dela
jamais podem se desvencilhar. A inteligéncia ndo cria, ela apenas “combina e separa; ela
arranja, desarranja, coordena [...]. E-lhe necessaria uma matéria, e esta matéria somente
Ihe pode vir dos sentidos ou da consciéncia”®®. Desse modo, uma filosofia escolhe uma
percepcao privilegiada e a partir dela acrescenta ideias abstratas e gerais para completar
ou reconstruir a realidade. Tal construcdo, por conseguinte, sempre contém algo de
arbitrario, pois na medida em que uma percepcao e convertida em uma ideia abstrata ela
é inevitavelmente alterada e transformada em um conceito singular. Logo, clamando a
primazia de distintos conceitos surgem as mais variadas filosofias digladiando entre si ao
longo da histéria. Uma filosofia conceitual inerentemente pretende, ao estabelecer-se,
opor-se a todas as demais variaches possiveis e, consequentemente, suprime a
possibilidade de um consenso. “O impulso e desejo de investigar a esséncia das coisas
estd em geral tdo profundamente enraizado nos seres humanos” — dizia Schelling —
“que estes também agarram com fervor algo pela metade, falso, caso dé aparéncia e
alguma esperan¢a de que levara aquele conhecimento”!*. Assim procedeu a filosofia,
todavia seria necessario continuar nesse sentido? Sem renunciar ao exercicio das
faculdades de concepcéo e de raciocinio, sugere Bergson: “sera que ndo deveriamos antes
[...] retornar a percepcdo, conseguir que ela se dilate e se estenda?”’” — visto que “¢ a
insuficiéncia da percepcdo natural que levou os filésofos a completar a percepcao pela

concepg¢do”!®. Eis a proposicdo bergsoniana:

Mas suponham que em vez de querermos nos elevar acima de nossa percepgdo
das coisas, n6s nos adentrassemos nela para escava-la e alarga-la. Suponham que
nela inserissemos nossa vontade e que esta vontade, se dilatando, dilatasse nossa

1 1dem, ibidem.

12 |dem, p. 147.

13 1dem, ibidem.

14 SCHELLING, F. W. J. Filosofia da arte. Sdo Paulo: Edusp, 2010, p. 357.
15 BERGSON, H. La pensée et le mouvant. Op. cit., p. 148.
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visdo das coisas. NOs obteriamos desta vez uma filosofia na qual nada seria
sacrificado dos dados dos sentidos e da consciéncia: nenhuma qualidade, nenhum
aspecto do real seria substituido do resto com o pretexto de explica-lo. Mas
sobretudo nos teriamos uma filosofia a qual outras ndo poderiam se opor, pois ela
nada teria deixado além de si que outras doutrinas pudessem recolher: ela teria
tomado tudo™®.

Esta apreensdo da totalidade através de um alargamento, seria ela realmente
possivel? A experiéncia confirma ndo apenas a possibilidade, mas também a efetividade
de tal empreendimento, pois ha séculos surgem homens “cuja fungéo ¢é justamente a de
ver e de nos fazer ver o que ndo percebemos naturalmente. Estes sdo os artistas”!’. A
criacdo artistica ndo é realizada integralmente pelo seu autor, ndo poderiamos

compreendé-la se ndo reconhecéssemos o que a obra visa exprimir:

O poeta e 0 romancista que exprimem um estado de alma decerto ndo o criam em
todas as pecas; ndo os compreenderiamos se ndo observassemos em nos, até certo
ponto, o que eles nos dizem de outrem. A medida que nos falam, nuances de
emocOes e de pensamentos aparecem-nos as quais poderiam estar representadas
em nds ha um longo tempo, mas permaneciam invisiveis: assim como a imagem
fotografica que ndo foi ainda mergulhada no banho onde ela se revelara®®.
Nas artes pictdricas esta expansdo da percepcdo é ainda mais evidente. A visao fixada
pelos grandes artistas ndo nos apraz simplesmente porque suas obras podem ser
consideradas criagcdes admiraveis. Se a pintura fosse apenas um produto da imaginacao
de seu autor ela ndo se distinguiria da mera fantasia. Citando os exemplos de Bergson, as
obras de Jean-Baptiste Camille Corot ou Joseph Mallord William Turner remontam a uma
visdo das coisas que se tornou a visdo de todos os homens, pois nos revelam elementos
que haviamos percebido sem aperceber®. A visdo fixada pelo pintor recebe o apreco que
a ela é concedido justamente por ser verdadeira e mais profunda que a visao habitual de
todas as coisas obtida pelo restante dos homens. O pintor nos faz ver na realidade o que
antes ele ali viu ndo porque algo foi acrescentado por ele, mas sua obra nos indica algo
que ja estava presente e nds ndo conseguiamos, a partida, apercebé-lo: “Era, para nds,
uma visdo brilhante e evanescente, perdida nessa multiddo de visbGes igualmente
brilhantes, igualmente evanescentes, que se recobrem em nossa experiéncia usual como
‘dissolving views’ e que constituem, por sua interferéncia reciproca, a visdo palida e

descolorida que temos habitualmente das coisas”?°. Como escrevia William Wordsworth,

16 |dem, p. 148-149.
17 Idem, p. 149.
18 |dem, p. 149-150.
19 Idem, p. 150.
20 |dem, ibidem.
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a pintura concede “Para um breve momento capturado do tempo efémero/ A apropriada
calma da eternidade bendita®®. Assim a obra de arte ndo nos distancia do real, ao
contrério, ela nos conduz a um aprofundamento na propria realidade para além de toda a
superficie instituida pelo habito a qual dificilmente ultrapassamos em nossa vida
cotidiana quando sempre agimos sob o dominio das obrigacfes, das intencGes,
expectacdes e afins. Por esta razdo o artista é, “no proprio sentido da palavra, um
‘distraido’>?2. Sua distragdo ndo consiste em um desatamento da realidade, na verdade o
artista se desprende apenas das tendéncias e dos limites naturais estabelecidos pela
necessidade de a¢do imposta pela propria vida, pois “quanto mais nos preocupamos em
viver, menos somos inclinados a contemplar” e “as necessidades de a¢ao tendem a limitar
o campo da visdo”?%. O artista obtém uma visdo mais completa e mais direta da realidade
quando ndo utiliza sua percepcdo para um fim qualquer, quando ndo busca perceber
apenas o que Ihe convém. Tudo se passa como se a natureza houvesse esquecido de
vincular sua faculdade de perceber a sua faculdade de agir e, dessa maneira desprendidos,
0s pintores, poetas, musicos e escultores sdo capazes de perceber apenas por perceber.
Logo, se e possivel uma expanséo da percepcao a arte ja a realiza ha séculos, porém toda
nossa estrutura fisiologica, em especial o cérebro, atua sempre em favor de um
condicionamento para manter constantemente a necessaria atencdo a vida. Todo nosso
corpo, alias, desenvolveu-se para a acdo, para a mobilidade e fabricacdo, e ndo para a
metafisica, uma atividade do espirito.

Por se aterem unicamente a visao pratica de toda a realidade os fildsofos jamais
puderam compreender corretamente a mudanga e, consequentemente, o tempo. Se a
mudanca é uma contradicdo, o que resta sendo elevar-se acima do tempo? Mas ha ainda
outra alternativa: recuperar a propria mudanca e a duracdo em sua mobilidade e obter

desta a maior percepgao possivel — eis a viragem bergsoniana?.

2L WORDSWORTH, W. Upon the Sight of a Beautiful Picture. In: . 21st-Century Oxford Authors:
William Wordsworth. Oxford: Oxford University Press, 2010, p. 624.

22 BERGSON, H. La pensée et le mouvant. Op. cit., p. 151.

23 |dem, ibidem.

24 Os termos gregos ypdvog e koupdc confluiram, ja na antiguidade, para uma compreensdo do tempo
indissociavel da nocao de eternidade, algo evidente, por exemplo, na obra de Platdo. Porém Aristételes,
decerto, cunhou a mais perduravel concep¢do ao definir o tempo como medida do movimento, uma tese
contraposta inicialmente apenas por Santo Agostinho de Hipona ao afirmar que o tempo ndo é o movimento
dos corpos mas, na verdade, uma espécie de distensdo — distentio animi, mais especificamente (Confissfes
X1, 23-24). Em vez de voltar-se ao movimento dos corpos externos, especialmente dos astros como fazia a
antiga tradi¢do, Santo Agostinho empreende uma imersdo na interioridade psiquica para ali constatar a
temporalidade. Sua inversdo estabelece, por conseguinte, um desvio fundamental na histéria do conceito
em causa e, ao fazé-lo, o autor das ConfissGes se depara com obstaculos analogos aqueles recorrentes na
filosofia da duragdo, tal como a insuficiéncia da linguagem para lidar com a conclusio de que “praesens

13



Uma visdo direta da mobilidade exige, primeiramente, a eliminacéo de todas as
artificialidades concebidas pelo intelecto. O exemplo de Bergson para evidenciar a
distingdo entre a percepcéo integral e 0 nosso entendimento é recorrente: o simples ato de
mover uma das maos de um ponto A até um ponto B%. Ao executarmos tal movimento
todos nds obtemos uma sensacao imediata e, se por acaso detivéssemos nossa mao em
um ponto intermediario e posteriormente continuassemos em dire¢do ao ponto B, o
movimento ja ndo seria 0 mesmo, teriamos dois movimentos distintos. Diante disso é
evidente que o movimento em causa, enquanto considerado apenas por si sem qualquer
adicdo ou abstracdo, é por nds sentido como indivisivel e assim devemos declara-lo.
Porém, percebé-lo interiormente e observa-lo sdo duas ocorréncias distintas.

Ao olharmos o movimento de A para B parecem proceder sem objecdes as
sugestdes de que o intervalo AB pode ser divido em quantas partes quisermos e que a cada
instante 0 movel percorre certa parte de seu trajeto o qual podemos decomp6-lo em
quantas partes quisermos em uma operacao passivel de ser empreendida ao infinito.
Contudo, notemos que neste interim estamos a referirmo-nos ao trajeto e ndo mais ao
movimento — ambos sdo elementos totalmente distintos. No decorrer do trajeto do
movimento recortamos e justapomos partes imdveis as quais cremos descrever
suficientemente 0 movimento, como se fosse possivel coincidir o movente com o imovel,
o qual é justamente a auséncia de qualquer mobilidade. Se 0 movimento passa pelos
pontos de seu trajeto, uma conclusédo precipitada infere que o mével poderia estar em um
destes pontos. Porém, o mdvel estaria em um ponto determinado se nele se detivesse e,
ao fazé-lo, o movimento ja ndo seria mais 0 mesmo. Em suma, 0 movimento néo se detém

no decorrer de seu trajeto, ele é inerentemente indiviso. A imobilidade jamais produz

autem nullum habet spatium” (Confissfes XI, 15). Contudo, a constata¢do de tal dificuldade fornece, entre
outros, um apontamento de elevada relevancia: tentar definir e compreender o tempo através de objetos
espaciais e imagens incorrera sempre em insucesso. Diante disso, ao contrario do que por vezes sugeriram
alguns céticos, tal constatacdo ndo nos permite inferir a inexisténcia do proprio tempo, mas antes revela a
necessidade de uma abordagem no sentido inverso, isto é, da experiéncia interior. Assim, temos em S.
Agostinho a mais préxima tentativa de compreensao do tempo similar a de Bergson. Todavia, S. Agostinho
permanece sempre na esfera psicoldgica e ndo desenvolve, tal como Bergson, os desdobramentos
ontoldgicos do tempo enquanto distensdo. Bergson concilia toda a mobilidade percebida interiormente com
a inércia da matéria conformando o que, & partida, pode parecer um antagonismo e estendendo a todo o
Absoluto sua concepcdo de tempo instituida a partir da percepcao interior. Ademais, na obra de Santo
Agostinho parece haver uma cisdo entre a temporalidade humana e a eternidade divina, pois uma "attentio
ou intentio", uma visada da experiéncia temporal, € uma imagem do eterno presente divino em cada
individuo. Posteriormente os modernos, mesmo com as no¢fes de tempo absoluto e tempo relativo,
dominantemente em suas consideragfes do tempo restringiram-se a uma andlise do espacgo. A duracdo ja
era considerada pelos modernos, em especial enquanto propriedade das coisas, mas o traco marcante da
filosofia de Bergson é sua conciliacdo entre duracdo e eternidade — nog¢des recorrentemente opostas —,
algo notavel, por exemplo, no desfecho de L intuition philosophique.

%5 |dem, p. 158.

14



mobilidade e, alids, sendo ela auséncia de movimento nunca havera imobilidade
verdadeira. Em contrapartida, uma vez realizado o movimento, sua trajetoria ocorre no
espaco e este, por sua vez, é infinitamente divisivel. Considerar apenas a representacéo
espacial do movimento, alids, muito nos apraz, pois ela concentra todos os aspectos Uteis
a nossa acdo. Interessam-nos no movimento justamente as posicGes assumidas, aquelas
que 0 movel assumird e as que poderiam ser assumidas no interior do trajeto. Precisamos
da imobilidade ou, se ndo a tivermos, a mobilidade parece sempre escapar ao pensamento.
Assim, quanto mais sucedemos em fazer a imobilidade do espaco coincidir com a
mobilidade mais cremos compreendé-la e mais opcOes de acdes se tornam disponiveis.
N&o notamos, diante desse cenario, que a mobilidade ndo é composta por imobilidade, a
representacdo imdvel é sempre um recurso criado pela inteligéncia. Vemos o movimento
e 0 reconstituimos com imobilidade, o descrevemos como posic¢des seguidas por outras e
entre duas intercalamos uma passagem e, ao fixarmos nossa atencéo sobre ela, novamente
a transformamos em uma série de posicOes fixas sucessivas entres as quais haveria
novamente uma passagem. Por conseguinte, continuamos indefinidamente a considerar
as posicdes imoveis e descartamos esta propria passagem, vendo sempre intervalos
imoveis nunca veremos 0 movimento, tal como procedia Zendo de Eléia. Logo a realidade
ndo pode ser um conjunto de elementos imdveis 0s quais, apos 0 ato obscuro de um
impulso qualquer, sdo dotados de movimento. Primum vivere, deinde philosophari,
reitera Bergson, logo o que ha primordialmente e deve prevalecer como tal é a mobilidade
e, por conseguinte, “o movimento € a propria realidade, e o que chamamos de imobilidade
é um certo estado de coisas andlogo aquele que se produz quando dois trens andam com
a mesma velocidade, no mesmo sentido, sobre duas vias paralelas: cada um dos trens esta
entdo imdvel para os viajantes sentados no outro”?®. Se ndo houvesse movimento nio
haveria igualmente vida, ndo haveria tempo e dizer que a imobilidade total seja possivel
é afirmar a possibilidade de deter o tempo que sempre passa. Por isso “se 0 movimento
no € tudo, ele ndo € nada?’ e ha mudancas, mas ndo ha coisas que mudam?,

Esta incessante mudanca constitutiva da propria realidade decerto pode ser
constatada com mais facilidade interiormente. Todo ente consciente percebe que em si
pensamentos sao sempre sucedidos por outros pensamentos 0s quais suscitam sensacoes,

acOes e afins em uma sucessdo jamais interrompida. A auséncia desta fluidez continua é

26 |dem, p. 159.
27 Idem, p. 161.
28 |dem, p. 163.
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nada além da morte. Contudo, no mundo exterior talvez a mudanca ndo seja igualmente
evidente. Sendo n6s uma mudanca continua, para 0 que chamamos de “eu” possa agir
sobre outra mudanca ininterrupta que chamamos de “coisa” ¢ necessario estabelecer uma
simultaneidade entre ambas, uma situacéo analoga a dos passageiros em trens paralelos
mencionada anteriormente. Quando notamos uma mudanca de cor tudo parece ocorrer
gradualmente em uma sequéncia de tons, um dégradé no qual os diversos tons da
gradacdo ndo mudariam. Porém a mudanca responsavel pela formacéo de cada um dos
tons é uma oscilacdo infinitamente rapida e, tal oscilacdo, ocorre em um ritmo totalmente
distinto do nosso. N&o obstante, nossa pessoa faz participar de sua mudancga constante
esta percepcdo erroneamente entendida como invaridvel. Se tanto o percepto quando
aquele que percebe mudam incessantemente, o que haveria de invariavel? Mas ainda
assim cremos ter a mesma percepcao do mesmo objeto duas vezes. Segundo Bergson, isto
ocorre porque todo o mecanismo de nossa percepcdo das coisas e de nossa acdo sobre
elas foi regulado para manter uma situagdo analoga a dos dois mencionados trens. Assim,
ao serem realizadas nestas condicgdes particulares, as mudancas do sujeito e do objeto
“suscitam a aparéncia particular que denominamos um ‘estado’’?°. Uma vez munidos
destes estados, certa simultaneidade entre nossa mudanga interior e a mudanca exterior,
buscamos atraves deles recompor mudanca dando seguimento a uma inclinagdo natural,
pois € justamente esta decomposicdo que nos permite agir sobre as coisas. Todavia,
“Representem uma mudanga como realmente composta de estados”, escreve o autor,
“simultaneamente vocés fazem surgir problemas metafisicos insoluveis. Eles referem-se
apenas as aparéncias. VVocés fecharam os olhos a realidade verdadeira’.

Embora seja necessario um esfor¢co no sentido contrario de nossa tendéncia
habitual, perceber a mudanca ndo € um empreendimento de dificil execucao, basta, por
exemplo, escutarmos uma melodia e deixarmo-nos embalar por ela. Uma melodia é, como
qualquer outra uma mudancga, indivisivel e, se for interrompida, ja ndo sera mais a mesma
melodia. O maestro ou o pianista, em contrapartida, poderiam compreendé-la como se
fosse ela as notas em sua partitura. Porém, ao atentarmo-nos a partitura ja ndo é mais a
melodia que consideramos, mas sim uma folha de papel. Se eliminarmos todas as
representagdes espaciais a ela atribuidas resta apenas “a mudanga pura, bastando-se a Si

mesma, indivisa, e ndo vinculada a ‘coisa’ alguma que muda3!. Da mesma maneira, se

29 |dem, ibidem.
30 [dem, ibidem.
31 Idem, p. 164.
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desvencilharmo-nos de todas as representagcdes de nossa a vida interior podemos enfim
compreender nossa propria personalidade como uma “melodia que prossegue e
prosseguira, indivisivel, do comeco ao fim de nossa existéncia consciente, E por poder
constatar em nds mesmos esta indivisivel continuidade de mudanca podemos, igualmente
através de um aprofundamento em nossa vida interior, constatar a duragéo verdadeira —
a “coisa mais clara do mundo” que é nada além daquilo sempre chamado de tempo, “mas
0 tempo percebido como indivisivel”3.

Definir o tempo como a transicdo de um antes que desvanece para um depois 0
qual igualmente ird desvanecer é sendo tentar explica-lo através daquilo que ele ndo &,
uma conduta analoga aquela que procura definir a melodia através de uma justaposicdo
de notas. Se todo o passado desvanece e a fungdo do presente é igualmente desaparecer,
com efeito, jamais seria possivel constatar a eternidade. Mas a estrutura do intelecto tem
um interesse especifico, busca justamente espacializar o tempo para converter a sucessao
em simultaneidade. Passado, presente, instantes e tantos outros elementos os quais
utilizamos para definir a temporalidade consistem apenas em constructos mentais,
subsidios para a agdo no espaco. Para constatar o tempo, por conseguinte, é necessario
reconduzirmos nossa visdo das representacdes para a verdadeira temporalidade. Veremos
assim desvanecer todos os conceitos instituidos pela linguagem, como o passado e o
presente, e uma vez distantes destes artificios finalmente perceberemos o tempo que nao
desvanece, mas ao contrario, permanece, ou melhor, o tempo que dura.

Uma inclinacdo natural levou até mesmo a filosofia a definir apenas o presente
como existente e o passado, por conseguinte, como inexistente. O que persiste do passado,
segundo a concepgdo comum, permanece inscrito na memoria, essa tabula rasa a qual
recorreriamos para conservar certas partes do passado. Mas se 0 presente verdadeiramente
existe nao é dificil constata-lo, o que é ele? Uma sugestdo quase imediata pode proferir:
o0 instante atual. Todavia o instante é algo notavelmente arbitrario. Se imaginamos uma
sucessao de instantes é preciso recorrermos a unidades de medida e, em seguida, separar
dois instantes sucessivos através de um intervalo no tempo, pois o0 tempo seria justamente
uma justaposicdo de instantes. Porém, em Ultima analise torna-se evidente que ndo é
possivel a existéncia de dois instantes, sendo eles imediatamente sucessivos nada 0s
separa e, sem qualquer distancia entre ambos, eles confundir-se-iam em um s6. Nao

obstante, restituindo o exemplo de Bergson poderiamos ainda dizer que o presente € 0

32 |dem, p. 166.
33 |dem, ibidem.
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decorrer da frase atual para a qual dedicamos nossa atencdo por ora. E facil notar que o
presente constituiu-se desta maneira através de um ajuste de nossa atencao, delimitamos
0 presente no intervalo de uma frase e, tal delimitacdo, por nés pode ser alargada ou
encurtada como as duas pontas de um compasso®*. Ou, se quiséssemos, poderiamos ainda
estender as pontas para a frase precedente, para 0 restante do texto e assim
indefinidamente. A distincdo artificial entre o presente e 0 passado consiste nos limites
da extensdo do campo abarcado por nossa atencéo:

Em uma palavra, nosso presente cai no passado quando cessamos de atribuir-lhe
um interesse atual. Ocorre com o presente dos individuos 0 mesmo que com o
das nagdes: um evento pertence ao passado, € entra na histéria, quando ele nao
mais interessa diretamente a politica do dia e pode ser negligenciado sem que 0s
negdcios sintam seus efeitos. Enquanto sua acdo se faz sentir, ele adere a vida da
nacao e permanece presente.

Aliés, quando pessoas diante de uma morte subita afirmam poder vislumbrar sua vida
integralmente, exatamente este processo parece ocorrer. Nestes casos, a atengédo ja ndo
encontra-se mais voltada apenas para o porvir e a absorvida nas necessidades da agao,
logo, ndo apenas o passado conveniente a ocasido atual é rememorado e todos os detalhes
esquecidos podem tornar-se parte do presente. A vida ja ndo € mais o decorrer de um dia

Ou uma semana, € toda a historia da vida consciente do individuo a qual ele pode ver

desenrolar-se “a sua frente em um movente panorama”*®, Desse modo:

Uma atencdo a vida que fosse suficientemente poderosa e suficientemente
desprendida de todo interesse pratico, abarcaria assim em um presente indiviso
toda a histdria passada da pessoa consciente — ndo como algo instantaneo, nao
como um conjunto de partes simultaneas, mas como algo continuamente presente
que seria também continuamente movente: tal como, repito, a melodia a qual
percebemos indivisivel e que constitui, de uma ponta a outra, se quisermos
estender o sentido da palavra, um presente perpétuo, embora esta perpetuidade
nada tenha de comum com a imutabilidade, nem essa indivisibilidade com a
instantaneidade. E um presente que dura®’.

Constatar o tempo que dura, todavia, exige que contornemos toda a disposicao
natural da percepgdo, visto que “A natureza inventou um mecanismo para canalizar nossa
atencdo na direcdo do porvir, para desvia-la do passado™®. O cérebro, na medida em que

evoca apenas as lembrancas convenientes ao momento atual, é também o 6rgdo do

esquecimento. Mas a possibilidade de executar tal empreendimento foi ja evidenciada. Se

34 Idem, p. 169.
3 Idem, ibidem.
3 |dem, p. 170.
37 1dem, p. 169-170.
38 |dem, p. 171.
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alguma vez a eternidade pareceu ter sido perdida é porque nao quisemos vé-la ou, talvez,
nao soubemos vislumbra-la. Sem duvida ndo é uma “eternidade de imutabilidade, mas
uma eternidade de vida” e “quanto mais nela nos afundamos, mais nos reinserimos na
direco do principio, no entanto transcendente, do qual participamos™?°: 0 grande ela.
Contudo um pertinente problema epistemolégico pode emergir. Diziamos que a
linguagem versa sempre sobre o fixo, lida sempre com generalidades. Como seria ela
capaz de exprimir dados totalmente adversos a sua aptiddo? Ha, com efeito, um vultoso
limite imposto pela linguagem, por isso na origem de toda obra filosdfica, segundo
Bergson, ha algo extraordinariamente simples que o filésofo jamais conseguiu dizé-lo e,
através de teorias e de uma “complicagdo que evoca a complica¢do”, ele busca uma
aproximagcao crescente de sua intuicao original*®. Porém, mais uma vez a arte nos mostra
que esta expressao ndo é impossivel, até mesmo a critica kantiana, em seu desfecho,
constatou que as belas artes séo capazes de exprimir o inefavel. Gabriel Séailles, em seu
Essai sur le génie dans [’art, estabelecia que no ambito artistico “a ciéncia ndo é refletida,
mas instintiva”*! e, por conseguinte, ndo ha mistério na arte senfo para os fil6sofos*?, ela
¢ “sempre a flor da vida, e o estilo 0 perfume de um sentimento poderoso que se
desprendeu em beleza™®. Inclusive o cinema, com Andrei Tarkovski, recorrendo a
intuicdo pdde expressar, através de imagens, sentimentos e percepcbes a partida
incomunicaveis. Numa inscricdo célebre em um de seus martiroldgios, o diretor russo

afirmava que

Uma imagem artistica é uma imagem que assegura seu proprio desenvolvimento,
sua prépria perspectiva histdrica. Essa imagem é uma semente, um organismo
vivo que evolui. E um simbolo da vida, mas que difere da vida. Pois a vida integra
a morte, enguanto a imagem da vida a exclui, ou a considera como uma
possibilidade Unica para afirmar a vida. Por si s0, a imagem artistica é uma
expressao da esperanca, um grito de fé, e isso independentemente do que ela
exprima, até mesmo a perdigdo do homem. A arte em si é uma negacéo da morte.
Entéo ela é otimista, mesmo que, no fim das contas, o artista seja sempre tragico.
Portanto, ndo pode haver artistas otimistas ou artistas pessimistas. Pode haver
apenas o talento ou a mediocridade**.

Se toda a realidade, assim como o espirito, ¢ um “prolongamento do passado no presente,

um progresso, uma evolucédo verdadeira™®®, qual a melhor maneira de expressar esta

39 Idem, p. 176.

40 Idem, p. 119.

4L SEAILLES, G. Essai sur le génie das I’art. Paris: Félix Alcan, 1911, p. 253.
42 |dem, p. 222.

43 Idem, p. 219.

4 TARKOVSKI, A. Diérios 1970-1986. S&o Paulo: E Realizagdes, 2012, p. 112.
45 BERGSON, H. Matiére et mémoire. Paris: PUF, 2012, p. 249.
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evolucdo sendo através do recurso a imagem? Por isso 0 apelo as metaforas, como denota
Vieillard-Baron, é necesséario para “para converter a intuigdo em argumentagdo” e
consequentemente “As metaforas de Bergson sio extremamente precisas”®. Ademais,
questiona o fildsofo: “Nédo é o mundo uma obra de arte, incomparavelmente mais rica que
aquela do maior artista?”*’.

O conhecimento intuitivo € assim restituido a filosofia por Bergson. Ele decerto
ultrapassa o conhecimento intelectual, mas ndo o contradiz. Alids, ele poderia ser
contraposto sendo a experiéncia, pois 0 conhecimento intuitivo € sempre um
conhecimento onde ndo ha distingdo entre sujeito e objeto, apenas um absoluto*®. Por ser
um recurso singular ao bergsonismo, esta primazia da intuicdo nem sempre foi
corretamente compreendida. Talvez o mais préximo exemplo de uma proposicéao similar,
como sugere Chevalier, sejam as verdades do coracdo de Pascal, as quais 0 coragédo
conhece e a razio prova-as*.

L’évolution créatice, com efeito, pode assemelhar-se a um grande poema, uma
epopeia da consciéncia a conquistar o planeta. O verdadeiro conhecimento ndo pode ser
obtido através de inferéncias analiticas ou a partir de uma representacdo descritiva, é
necessario um conhecimento absoluto e para obté-lo precisamos nos inserir no decorrer
do processo evolutivo, recupera-lo em sua integralidade e o apreendermos interiormente.
Por isso 0 ensaio de Bergson busca remontar-se a origem da vida, seguir seu
desenvolvimento até suas criagfes ulteriores e, enfim, encontrar em n6s mesmos o
desfecho deste processo.

O que almejavam os primeiros seres vivos responsaveis pela diluvial criacdo de
formas de vida jorrantes em todo nosso planeta? Se nos atentarmos a mais complexa e
elevada criacdo ocorrida no interior do processo evolutivo, aquela na qual o impeto
criador parece ter sido levado mais longe, ndo obteriamos um paradigma o mais préximo
possivel do que pode ser considerado a grande intencdo da evolucdo? Exatamente um
exame de nossa interioridade procedido por um exame de todo 0 mundo exterior nos

revela que tanto o Eu quanto o Todo possuem a mesma natureza®. N&o apenas a nossa

46 VIEILLARD-BARON, J. L. L’intuition de la durée, expérience intérieure. In : . Bergson La durée
et la nature. Paris: PUF, 2004, p. 57.

47 BERGSON, H. La pensée et le mouvant. Op. cit., p. 113.

48 |dem, p. 181.

49 Idem, p. 118.

%0 Segundo o préprio Bergson, um de seus objetivos ao escrever A Evolucio Criadora foi mostrar que o Eu
e 0 Todo possuem a mesma natureza e que este fato pode ser constatado através de um aprofundamento de
si. BERGSON, H. Mélanges. Op. cit., p. 774.
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consciéncia vivencia a duragéo, todo “O universo dura. Quanto mais nos aprofundamos
na natureza do tempo, mais compreendemos que duracao significa invencgéo, criacdo de
formas, elaboracio continua do absolutamente novo™®!. Assim, ndo ha qualquer lacuna
que nos separe atualmente de todo o desenvolvimento decorrido no interior do processo
evolutivo desde seu inicio, o que constatamos em nos € o resultado indissociavel dos
esforcos dos primeiros seres vivos. Mas, evidentemente, encontramo-nos em um extremo
longinquo na sucessdo temporal em relagdo ao inicio da vida na Terra e apenas podemos
perceber o que se encontra proximo de nds. Porém, é justamente partindo dos resultados
0s quais nos sdo adjacentes que a revista bergsoniana empreendida sobre o processo
evolutivo busca remontar-se, gradativamente, ao movimento original que desencadeou
toda a evolugdo em nosso planeta®. Diante disso Bergson elabora seu finalismo
retrospectivo, pois o exame das diversas criacdes no decorrer da evolugdo nos permite
inferir uma causa comum a todas as espécies, uma unidade imanente a vida. “Nao posso
considerar a evolucao geral e o progresso da vida no conjunto do mundo organizado”,
dizia Bergson ja em 1901, “sem chegar a esta conclusdo de que a vida & um imenso
esforco empregado pelo pensamento para obter da matéria algo que a matéria ndo quer
Ihe fornecer”®®. Com efeito a matéria inerte é a auséncia de vida, “é a sede da necessidade,
ela procede mecanicamente”®*, e foi um principio totalmente distinto — mas néo dela
desvinculado — que nela introduziu determinacdo e indeterminacdo, pois a matéria
somente ndo é capaz de criar. Um dos objetivos de L évolution créatrice € justamente
demonstrar a criagdo como um fato no decorrer da evolucdo®, mesmo que a ciéncia
moderna seja incapaz de compreendé-la. E ao executar esta criacdo, seus produtos
também nos permitem inferir, a vida agiu como a nossa propria consciéncia — algo
evidenciado até mesmo pela ampla diversidade de espécies engendradas. Qualquer um de
nos pode, ao rever sua historia, constatar que “sua personalidade de crianga, embora
indivisivel, reunia nela as pessoas diversas que poderiam restar fundidas em conjunto
porque estavam em estado nascente: esta indecisao plena de promessas € mesmo um dos

maiores charmes da infancia”®®. N&o obstante:

A rota gque percorremos ao longo do tempo é coberta com os fragmentos de tudo
0 que comegamos a ser, de tudo o que pudemos nos tornar. Mas a natureza, que

%1 BERGSON, H. L évolution créatrice. Paris: PUF, 2013, p. 11.
52 |dem, p. 99.

53 BERGSON, H. Mélanges. Op. cit., p. 485-486.

54 Idem, p. 486.

%5 Idem, p. 964.

% BERGSON, H. L évolution créatrice. Op. cit., p. 100.
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dispde de um numero incalculavel de vidas, ndo é submetida aos mesmos
sacrificios. Ela conserva as diversas tendéncias que se bifurcaram em
crescimento. Ela cria, com elas, as séries divergentes de espécies que evoluiram
separadamente®’.

A tese fundamental de L ’évolution créatrice demonstra que, neste cenério, o
surgimento da consciéncia humana ndo € mero acidente: “Tudo se passa como se uma
larga corrente de consciéncia houvesse penetrado na matéria, carregada, como toda
consciéncia, de uma multiplicidade enorme de virtualidades que se interpenetram”>®,
Gabriel Séailles ja questionava: “Apds termos encontrado a natureza no espirito, ndo
encontramos o espirito na natureza?”*°. Por conseguinte, tudo aconteceria da mesma
maneira se a consciéncia, ao invés de apenas produto, fosse também a grande causa®®.
Esta consciéncia, evidentemente, ndo encontrou livre passagem. A evolugéo da vida, em
sua histdria, foi esse continuo esfor¢co para tentar superar todos os obstaculos impostos
pela matéria e, diante da constante resisténcia que esta lhe impds, o0 movimento enfim
cessou. Assim, antes de ser realizada a organizacdo difundida pela evolugédo havia uma
forca criadora oposta a resisténcia da matéria bruta e, o resultado do choque de ambas, €
a atual ordem da natureza. Logo o que podemos vislumbrar como o desenrolar do el vital
é “a ideia de uma coisa que se desfaz”%!. Mas agindo com argUcia a vida soube, em certa
medida, dominar a matéria inserindo nesta a maior quantidade possivel de indeterminacao
e liberdade. Emerge entdo uma espécie dotada de um elevado grau de liberdade e capaz
de realizar as mesmas acdes antes efetuadas apenas pela vida no decorrer do processo
evolutivo, uma espécie na qual os individuos sdo capazes de criarem até a si mesmos. Se
a evolucdo é criacdo a ser suprimida pela materialidade, uma espécie capaz de criar
indefinidamente é o seu grande triunfo. Deste ponto de vista, a vida mostra-se como uma
onda a propagar-se a partir de um centro, um grande impeto a chocar-se com diversos
obstaculos que, em um caso especifico, pode passar livremente. Este é o caso que
engendrou a forma humana, pois fazemos proceder indefinidamente o movimento vital,
embora muito tenha sucumbido aos obstaculos e sido abandonado no percurso o qual nos

precede. Consciéncia ou supraconsciéncia, enfim, é a causa primordial atuante na origem

57 Idem, p. 101.

%8 Idem, p. 182.

9 SEAILLES, G. Essai sur le génie das I’art. Op. cit., p. 230.
80 BERGSON, H. L évolution créatrice. Op. cit., p. 180.

61 Idem, p. 246.
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da vida®?. Todavia, a vida ndo surgiu na Terra a partir do nada, ao contrario, a sua grande
fonte encontra-se igualmente vinculada a todas suas criagoes.

A criagdo “ndo ¢ um mistério”, escreve Bergson, “nods a experimentamos em nods
logo que agimos livremente”®® e um esforco adequado pode compreendé-la como parte

do esforgo por ela prolongado:

Quando nds repomos nosso ser em nossa vontade, e nossa vontade ela mesma no
impulso que ela prolonga, nés compreendemos, sentimos que a realidade é um
crescimento perpétuo, uma criacao que se persegue sem fim. Nossa vontade faz
ja este milagre. Toda obra humana que contém uma parte de invencao, todo ato
voluntério que contém uma parte de liberdade, todo movimento de um organismo
gue manifesta a espontaneidade, traz qualquer coisa nova no mundo. Tais séo,
verdadeiramente, criagdes de forma®,
Ademais, cada singular criacdo executada por qualquer individuo consciente é também,
como ja notava Trotignon, a criacdo de uma nova configuragio de todo o existente®®.
Assim, se sdo concebidos no Universo entes capazes de modificar e executar por si a
propria criacdo do Universo, o Terceiro Capitulo de L évolution créatrice ja ndo nos
permitiria entrevé-lo como uma grande fabrica de deuses? — para demonstrarmos a
validade desta proposicéo, realizaremos uma leitura conjunta dos terceiros capitulos de
L’évolution créatrice e Les deux sources de la morale et de la religion. Porém tudo pode
se tornar obscuro na ideia de criacdo “se pensamos em coisas que seriam criadas e uma
coisa que cria”®®. O real é um todo e quaisquer divisdes em seu interior sio relativas e
artificiais, por conseguinte “coisas e estados sao visadas fixadas por nosso espirito sobre
o devir. N3o ha coisas, ha apenas a¢des”®’. E a agdo que se realiza em todo o Universo a
nos nao € estranha, a criacdo de vida e novidade a ocorrer por toda a parte consiste em
acdo consciente. A criacdo do Absoluto — toda a materialidade e duracdo —, perpassa
nossas acbes e, ainda que de modo limitado, nés também criamos o Universo.
Consequentemente, decerto “os outros mundos sdo analogos ao nosso”, isto ¢, em todo o

Universo “as coisas se passam da mesma maneira”®. Diante disso, “o Absoluto se revela

bem proximo de nos e, em certa medida, em n6s”®°. Como diziamos, a grande distensdo

62 |dem, p. 261.

83 Idem, p. 249.

64 Idem, p. 240.

8 TROTIGNON, P. L’idée de vie chez Bergson et la critique de la métaphysique. Paris: PUF, 1968, p. 583.
% BERGSON, H. L évolution créatrice. Op. cit., p. 249.

87 1dem, ibidem.

88 1dem, ibidem.

89 Idem, p. 298.
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responsavel pela criacdo dos mundos ndo encontra-se desvinculada de sua fonte e por isso

é ainda possivel constatar o que dela estendeu-se:

Se por toda a parte € a mesma espécie de acdo que se realiza, quer se desfaca,
quer ela tente se refazer, exprimo simplesmente esta similitude provavel quando
falo de um centro de onde os mundos jorrariam como o0s foguetes de um imenso
buqué — desde que, todavia, eu ndo faga desse centro uma coisa, mas sim uma
continuidade de jorro. Deus, assim definido, nada tem de j& feito; ele € vida
incessante, acéo, liberdade™.
Este Deus constatado em L 'évolution créatrice, como define Henri Gouhier é um Deus
césmico, pois nao é exterior ao Universo, ao contrario, Ele é reconhecido na atividade
criadora do proprio Universo’ a qual pode incluir nossas proprias acdes — como
demonstrard, em pormenores, Les deux sources de la morale et de la religion. N&o
obstante, se a divindade se revela na propria experiéncia, podemos constatar muito mais
do que apenas sua existéncia. Mas L ’évolution créatrice tinha como objetivo expor
apenas a criacdo da vida na Terra e, para isso, propunha-se a ndo ultrapassar os dados que
a biologia poderia constatar. A possibilidade de expandir ainda mais nossa percepc¢édo da
vida para todo o restante do Universo e, enfim, “tomar tudo” como Bergson afirmava ser
possivel a filosofia, estava claramente indicada até a redacdo de L évolution créatrice,
embora ainda ndo executada totalmente. “Nos jamais temos de fazer um livro”’?, escreve
Bergson ao final de seu Testamento Filosofico, porém decadas apds a publicacédo de seu
ensaio sobre evolucdo uma definicdo da funcédo essencial do Universo gradativamente se
fez.

Uma expansdo em direcdo a Divindade é empreendida a partir de La conscience
et la vie, obra fundamental a qual antecipa teses elementares expostas no ultimo grande
livro escrito por Bergson. Se L’évolution créatrice buscou, através de um esforco
retrospectivo, remontar-se a origem da vida, a conferéncia proferida em 1911 demonstra
a necessidade da realizacdo do mesmo esforco no sentido oposto. O processo de criacdo
engendrado pelo eld vital, como diziamos, inevitavelmente cessou. Contudo, uma vez
dotados de liberdade e capazes de criar, somos capazes de fazé-lo prosseguir e
continuarmos o esforco de criacdo divino nos aproximando cada vez mais do que
almejava sua vontade. Diante disso a vida nos concedeu um signo preciso para indicar

em que direcdo nossas criacBes devem proceder: a alegria que, enquanto resultado de

0 Idem, p. 249.
I GOUHIER, H. Bergson dans I'histoire de la pensée occidentale. Paris: J. Vrin, 1989, p. 79.
2 BERGSON, H. La pensée et le mouvant. Paris: PUF, 2013, p. 98.
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nossas acGes, é uma alegria divina™. E tais criagbes, as quais possuem pertinentes
implicagfes ndo mais apenas no ambito natural, mas principalmente no &mbito moral,
constituem um dos principais temas de Les deux sources de la morale et de la religion.
Se a criagdo da humanidade pode ser por nés continuada, € necessario entdo voltarmo-
nos para os atos que a realizam.

Assim, ja em seu primeiro capitulo a Gltima grande obra de Bergson menciona
uma “cidade divina” na qual grandes figuras morais nos convidam, ao longo da histéria,
a entrar™. Mas por qual razdo trata-se de uma cidade divina? As grandes criacdes que
transformaram a humanidade e ainda podem transforma-la séo movidas por um impeto
que prolonga o préprio impeto divino:

assim surgiram almas privilegiadas que se sentiam aparentadas a todas as almas
que, em vez de permanecer nos limites do grupo e de se aterem a solidariedade
estabelecida pela natureza, voltavam-se a humanidade em geral em um elad de
amor. A apari¢do de cada uma delas foi como a criagdo de uma espécie nova
composta de um individuo Unico, o impeto vital conduzindo, de longe em longe,
em um homem determinado, a um resultado que ndo poderia ter sido obtido de
uma vez para o conjunto da humanidade. Cada uma delas marcava assim um certo
ponto atingido pela evolucdo da vida; e cada uma delas manifestava sob uma
forma original um amor que parece ser a propria esséncia do esforco criador™.
Os obstaculos que a vida encontrou no decorrer da evolucdo impediram a criacdo de uma
humanidade divina, na qual a vontade de Deus ao conceber a espécie humana se realizaria
integralmente. Mas justamente onde a natureza parece ter se esgotado, um nimero de
almas privilegiadas p6de continuar tracando seus proprios contornos para desviar dos
mesmos obstaculos e, assim, tais almas arrastaram a humanidade inteira consigo. Uma
consideracdo dos grandes misticos e dos herois evidencia que o amor € 0 grande motor
de suas acOes, € ao serem movidos por esta forca capaz de mover montanhas que grandes
almas concebem novas humanidades. O recurso a experiéncia mistica enfim permite
completar os dados outrora constatados pela ciéncia e pela metafisica, e ela revela que a
Criacdo é um “empreendimento de Deus para criar criadores”’®. Embora o mistico durante
certo momento detenha o privilégio de tais experiéncias, elas podem igualmente ser
vivenciadas por qualquer outro homem. Ao sermos movidos pela emocao gue nos impele
a criar, 0 amor, acabamos por coincidirmo-nos com este proprio amor, nos tornamos seu

proprio desenrolar e obtemos, por conseguinte, um conhecimento absoluto de que Deus

S BERGSON, H. La conscience et la vie. Paris: PUF, 2011, p. 23.

74 BERGSON, H. Les deux sources de la morale et de la religion. Paris: PUF, 2012, p. 67.
5 Idem, p. 97.

76 Idem, p. 270.
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é amor. “Hesitariamos em admiti-lo”, escreve Bergson, “se tratasse apenas dos mediocres
habitantes de um canto do universo que se chama Terra. Mas, j& dissemos, é verossimil

»" e 0 Universo, por sua

que a vida anime todos os planetas suspensos de todas as estrelas
vez, ¢ “o aspecto visivel e tangivel do amor e da necessidade de amar”’®. Se antes
mencionavamos que “um grande eld conduz todos os seres e todas as coisas”, Les deux
sources de la morale et de la religion finalmente nos permite indicar no que consiste este
eld: ele é amor.

Mas se a natureza nos concedeu a alegria como signo para assinalar o uso propicio
de nossa liberdade é porque um uso inadequado de nossa capacidade inventiva também é
possivel. Podemos, em contrapartida, viver para o luxo e para o prazer, desviar todo nosso
impeto vital na direcdo do acimulo de riquezas ou para a satisfacdo dos mais grosseiros
desejos. E uma decisdo que cabe a humanidade: assim proceder ou fazer prolongar,
atraveés do amor, o grande impeto criador que talvez nos conduza a um triunfo até mesmo
sobre a morte e o qual faz cumprir “a fun¢do essencial do universo, que ¢ uma maquina
de fazer deuses”’°. Eis 0 que ja parecia ter notado Hélderlin quando escrevia: “Nada criar

e nada cultivar em amor,/ N4o se rever, quando ja velho, no filho; isso é que ¢ a morte”®°.

" Idem, p. 271.
8 Idem, ibidem.
9 Idem, p. 338.
80 “Nichts zu erzeugen ist ja und nichts zu pflegen in Liebe,/ Alternd im Kind sich nicht wieder zu sehn,
wie der Tod”. HOLDERLIN, F. Der Wanderer. In: . Selected poems and fragments. London:

Penguin Classics, 1998, p. 136.
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A Heranca do Absoluto

Por que o individuo grego era capaz de representar seu
tempo, e por que nao pode ousa-lo o individuo
moderno? Porque aquele recebia suas forcas da
natureza, que tudo une, enquanto este as recebe do
entendimento, que tudo separa.

Friedrich Schiller®

A “Revolugao do Espirito” nos estados germanicos

No inicio do século XIX, exatamente em 1800, escrevia William Wordsworth:
“Por que devemos nds portanto com uma inconveniente mente/ E na fraqueza da
humanidade/ Da sabedoria natural distanciar nossos cora¢des,/ Ao conforto natural fechar
nossos olhos e ouvidos,/ E alimentando-nos em inquietude assim incomodar/ A calma da
Natureza com nossos irrequietos pensamentos?”’%?. The ruined cottage narra a languida
decadéncia da casa de campo na mesma medida que sua habitante gradativamente tem

seu espirito desvitalizado. Trata-se de “Um conto de sofrimento silencioso™®3, uma

81 SCHILLER, F. A educagéo estética do homem: numa série de cartas. Sdo Paulo: Iluminuras, 2015, p. 36
(Carta VI).
82 «“Why should we thus with an untoward mind

And in the weakness of humanity

From natural wisdom turn our hearts away,

To natural comfort shut our eyes and ears,

And feeding on disquiet thus disturb

The calm of Nature with our restless thoughts?”’

WORDSWORTH, W. The Ruined Cottage. In: . William Wordsworth: the major works. Oxford:
Oxford University Press, 2008, p. 36.
8 Idem, p. 37.
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consternacao a qual apds emergir no animo de Margaret dissemina-se pelas plantas, ervas

e flores como se fossem todas a materialidade do mesmo espirito. O “bom morre

primeiro™®*, e assim até mesmo a bondosa Margaret e sua familia se esvaem e sdo

relegadas ao esquecimento enquanto a guerra e oS tormentos humanos prevalecem

afligindo a calma da Natureza. Entre as ruinas da casa de campo remanesce assim nédo

apenas a ruinaria de uma antiga residéncia, mas sobrevivem ali ainda vestigios absortos

nas tendéncias da natureza do “secreto espirito da humanidade”®®. Eis 0 que escreve

Wordsworth em outra ocasido:

Ha um principio ativo vivo em todas as coisas;

Em todas as coisas, em todas as naturezas, nas flores
E nas arvores, em cada seixo

Que pavimenta os ribeiros, as pedras estacionarias,
As moventes aguas e o invisivel ar.

Todos os seres tem suas propriedades as quais espalham
Além de si uma forca através da qual eles tornam
Qualquer outro ser consciente de sua vida,

Espirito que ndo conhece local isolado,

Sem fendas, sem solitude, de elo a elo

Circula a alma de todos os mundos.

Esta ¢ a liberdade do Universo,

Revelada ainda mais, mais visivel,

Quanto mais conhecemos, e ainda assim é menos reverenciada

E menos respeitada na mente humana,

Seu mais evidente abrigo. [...]%

8 Idem, p. 33.
8 Idem, p. 43.

8 “There is an active principle alive in all things;
In all things, in all natures, in the flowers

28



Se a providéncia da natureza concebeu as flores, o espirito humano lhe confere
prosseguimento ao construir os jardins. Entre o espirito humano e o préprio principio
natural h4 desse modo uma continuidade. Talvez por isso nunca fomos feitos para
permanecermos contentes, visto que vivemos através de esperanga e desejo, tais “sdo o
proprio sangue/ Pelo qual nos movemos™®’. A poesia de Wordsworth, por conseguinte,
reitera a conjuncao entre espirito e natureza téo recorrente no século X1X, uma associagao
a qual talvez foi mais enfaticamente expressa na sentenca da ainda nascente
Naturphilosophie de Schelling: “a Natureza deve ser o Espirito visivel, e o Espirito a
Natureza invisivel”,

Ainda que o legado de Herder, Wickelmann e Schiller tenha difundido uma
crescente aproximacgdo do pensamento alemao com os autores da Grécia Antiga, segundo
Heinrich Heine foi na obra de Schelling onde enfim a antiga filosofia da natureza outrora
praticada pelos filosofos gregos foi restabelecida. Schelling reconciliou natureza e
espirito “na eterna Alma do Mundo”®®. N&o por acaso, de acordo com Heine, no cenario
de uma revolugéo alema o filosofo da natureza deve ser o mais temivel: sua alianga com
as forcas naturais primitivas pode conjurar “as demoniacas for¢as do antigo panteismo
germanico”®®. Porém em sua época a Naturphilosophie, longe de evocar um devastador
panteismo, como notou o proprio Heinrich Heine reaproximou a filosofia da poesia ou,
se preferirmos, arte e ciéncia. Foi a obra de Schelling, mais especificamente o System des
transzendentalen ldealismus, que inclusive permitiu a Goethe superar a até entdo

intransponivel cisdo entre arte e ciéncia — ou “Natureza e Arte” como indica o poema

And in the trees, in every pebbly stone

That paves the brooks, the stationary rocks,
The moving waters and the invisible air.

All beings have their properties which spread
Beyond themselves, a power by which they make
Some other being conscious of their life,

Spirit that knows no insulated spot,

No chasm, no solitude, from link to link

It circulates the soul of all words.

This is the freedom of the universe,

Unfolded still the more, more visible,

The more we know, and yet is reverenced least
And least respected in the human mind,

Its most apparent home. [...]”

WORDSWORTH, W. William Wordsworth: the major works. Op. cit., p. 676.

87 Idem, p. 677.

8 SW, 11, 56.

8 HEINE, H. Zur Geschichte der Religion und Philosophie in Deutschland. In: . Samtliche Werke,
Vol. X. Berlin/Leipzig: Knaur, 1906, p. 102.

% |dem, p. 104.
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assim denominado — imposta pela doutrina kantiana®. Segundo Bergson, ao renovar o
cartesianismo a filosofia de Kant poderia ter se desdobrado na diregdo de uma
revivificacdo do absoluto, contudo n&o foi esta a direcdo pela qual procedeu sua critica®;
para uma unido absoluta com todo o restante do mundo era necessaria uma intuicao a
qual, segundo Kant, ndo possuimos®®. Todavia, ndo foi Schelling o precursor da tentativa
de superagdo dos limites da doutrina de Kant. Inicialmente com a aprovacdo do préprio
filosofo de Konigsberg, é Fichte quem reintegra na filosofia o Absoluto e, inclusive,
ressaltando a primazia da intuicdo. E na consciéncia primordial, na unidade do Eu, que
Fichte reencontra o Absoluto e, como nota Jean-Frangois Courtine, ja “nos primeiros
paréagrafos da Doutrina-da-ciéncia, Fichte pretende justamente mostrar que essa unidade
ndo é do tipo daquela que retne judicativamente sujeito e objeto; ela €, antes, a unidade
irredutivel de um ser (Sein) que ndo pode mais ser deduzido, de um ser que é sempre meu,
e de uma atividade sem objeto, e nesse sentido absoluta”®. A apreensdo desse Eu
absoluto, indicou Fichte inicialmente, ocorre através de uma “intui¢do intelectual”®®. A
dialética do Eu e do N&o-Eu, este circulo, ou melhor, esta crescente espiral na qual
alternam-se 0 pensamento e o pensado é antes de tudo movimento, acéo e atividade
produtiva. A unidade do Eu absoluto, por conseguinte, ndo é apenas um fato constatado;
é criacdo, atividade e, consequentemente, o mundo como um todo € uma criacao realizada
pelo Eu. O apelo da filosofia de Fichte a liberdade exerceu uma determinante influéncia
na geracdo que Ihe foi contemporanea, a noticia sobre as Einige Vorlesungen tber die
Bestimmung des Gelehrten difundiu-se amplamente. VVale mencionarmos, por ora, um

trecho da Quinta Prelecdo o qual parece-nos pertinente:

Ora, é diante de nds que reside o que Rousseau, sob 0 nome de estado de natureza
e estes poetas sob o vocabulo de idade de ouro, situaram atras de noés. (Eis —
recorde-se de passagem — um fenbmeno que aconteceu muitas vezes no tempo
passado: aquilo em gque devemos transformar-nos foi pintado como algo que ja
fomos, 0 que devemos alcancar foi representado como algo perdido; fendmeno

%1 Para uma detalhada exposicdo de tal tema ver: RICHARDS, R. J. Nature is the Poetry of Mind, or How
Schelling Solved Goethe’s Kantian Problems. In: FRIEDMAN, M.; NORDMANN, A. (eds.). The Kantian
Legacy in Nineteenth Century Science. Cambridge: MIT Press, 2006, p. 27-50.

92 BERGSON, H. L évolution créatrice. Op. cit., p. 357.

9 BERGSON, H. La pensée et le mouvant. Op. cit., p. 21, 155.

% COURTINE, J.-F. A tragédia e o tempo da histdria. Sdo Paulo: Ed. 34, 2006, p. 87.

% |dem, ibidem. Vale citar ainda a nota de Courtine em “A situacio de Holderlin no limitar do idealismo
alemo”: “Sabe-se que essa expressdo aparece em Fichte ja na resenha do Enesidemo, mas que ela ndo estéa
presente na Grundlage de 1795, onde ndo desempenha nenhum papel. A intui¢do intelectual ndo vem para
0 centro do pensamento de Fichte sendo com a Segunda introduc&o & doutrina-da-ciéncia de 1798 (‘Die
intellektuelle Anschauung ist der einzige feste Standpunkt fiir alle Philosophie’) [A intui¢o intelectual é o
unico ponto de vista seguro para toda a filosofia]” Idem, p. 61.
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que tem o seu fundamento na natureza humana, e que explicarei um dia a partir
dela, numa altura conveniente)®.

Ainda que conceda amplo louvor a obra de Rousseau, Fichte expde uma vigorosa critica
a sua concepcdo de estado de natureza. Segundo ele, ha uma inerente contradicdo na
proposicdo do escritor de Genebra: Rousseau teorizou uma espécie de retorno a
animalidade para a restituicdo do estado de natureza, mas ele o faz “com toda a formagéo
que ela [a sociedade] s6 podia alcancar saindo dele, e admitia, sem advertir, que ela ja
devia ter saido deste estado e ter percorrido todo o caminho da cultura”®’. Teria ele,
questiona Fichte, “conseguido refletir assim no estado de bestialidade que adotou —
como o teria feito sem educacdo prévia, que unicamente podia receber no estado de
cultura?”®®, Com efeito a natureza ndo concebeu quaisquer necessidades insaciaveis e,
por conseguinte, caracteriza-se por uma perfeicéo intrinseca. Porem a suma perfeicdo néo
é anterior ao desenvolvimento da humanidade, ao contrario, ela € o préprio sentido do
progresso da cultura, no inicio ha apenas a animalidade e a tese de Rousseau propde como

perfeicdo a mera satisfacdo dos instintos imediatos deste estado animalesco:

Rousseau esquece-se de que a humanidade nao pode e ndo deve apropriar-se deste
estado a ndo ser pela preocupacdo, pelo esforco e pelo trabalho. A natureza é
grosseira e selvagem sem a mdo do homem, e assim devia ser para que o homem
fosse obrigado a sair do inerte estado de natureza, e a modela-la a fim de se
converter, de simples produto natural que era, num ser livre e racional. Sai dela
certamente; corre o risco de colher a macd do conhecimento porque nele esta
implantada, sem ser possivel erradica-la, o impulso para ser semelhante a Deus.
O primeiro passo para fora deste estado condu-lo a miséria e ao sofrimento. As
suas necessidades desenvolveram-se; exigem com acuidade a sua satisfacdo; mas,
por natureza, o0 homem é preguicoso e indolente, a maneira da matéria donde saiu.
Surge entdo o rude combate entre a necessidade e a indoléncia; vence o primeiro,
mas o0 segundo lamenta-se amargamente. Trabalha entdo a terra com o suor do
seu rosto, e fica descontente por ai brotarem ainda espinhos e cardos que devem
arrancar. Nao é a necessidade que é a fonte do vicio; ela é a incitacdo a atividade
e a virtude; a preguica é que é a fonte de todos os vicios. Gozar tanto quanto
possivel, agir sempre tdo pouco quanto possivel — eis a tarefa da natureza
corrompida; e as multiplas tentativas feitas para a levar a cabo séo o0s vicios desta
natureza. Nao ha salvacéo para 0 homem enquanto ele ndo combateu com éxito
a indoléncia, e enquanto o homem ndo encontrar na atividade, e apenas na
atividade, as suas alegrias e todo o seu prazer. Para tal existe o carater doloroso
que esta ligado ao sentimento da necessidade. Deve estimular-nos & atividade®®.

% FICHTE, J. G. Liges sobre a vocagao do sabio. In: . LicBes sobre a vocagao do sabio seguido de
Reivindica¢do da liberdade de pensamento. Lisboa: Edigdes 70, 1999, p. 74.

7 Idem, ibidem.

% Idem, ibidem.

% Idem, p. 75.

31



Ainda que uma “idade de ouro”, a realizag¢do da suprema perfei¢ao, seja um estado ideal
inalcangdvel — tornar-nos-iamos deuses —, ela é preferivel se comparada a um retorno
a animalidade, pois consiste em uma crescente exaltacdo da liberdade, uma constante
efetivacdo da atividade criadora a qual é suprimida pela animalidade; como escreve
Gueroult:

A consciéncia moral, segundo Fichte, é do ponto de vista formal, a prescrigdo de
um agir racionalmente e por claro conceito, pois uma acdo € verdadeiramente
livre, e por consequéncia moral, quando ela ndo é ditada pela tendéncia, mas
pretendida por uma inteligéncia capaz — gragas a uma livre reflexdo — de se
elevar a um conceito absolutamente acima de toda natureza e toda tendéncia.
Porém, o fundo primitivo desta consciéncia, é a tendéncia absoluta em diregéo ao
absoluto que, primeiramente dividido em tendéncia objetiva (natureza) e

tendéncia subjetiva (atividade livre do eu), se reine novamente, a ela mesma,

quando atinge um grau superior de reflexdo*®.

Assim, para Fichte a Bildung nao é simplesmente um ideal pedagdgico, na realidade ela
é 0 Amago da filosofia pratical®®. Tais Prelecdes, seguindo o legado de Kant, Herder e
Schiller reconfiguram a Filosofia da Historia. Como escrevia Julius Petersen — mestre
de Paulo Quintela —, a partir de entdo a filosofia “quer mudar o marco itinerario (den
Wegweiser) da Arcadia para o Elisio, mostra alvos do futuro; surge o ideal de uma nova
idade de ouro, que esta a porta; a forca da Poesia promete a sua realizacdo; 0s
historiadores, voltados para diante, fazem-se profetas. ‘E o sol de Homero, vé! Sorri-nos
também a noés!’, lia-se ainda em Schiller”'%?. Ainda que ha poucas décadas na Franca
houvesse irrompido a Revolucédo e o Iluminismo, no século XIX os germanicos sabiam,
com Joseph von Eichendorff, que para além das luzes “Algumas coisas permanecem
perdidas na noite”% e, sem guilhotinas e sem qualquer fanatismo pela razio, os escritores
alemdes realizam sua propria revolucdo, uma “Revolugdo do Espirito” como denomina
Lukacs!®. Sem divida a Revolugdo Francesa teve uma animosa repercussio nos
principados germanicos, segundo Ravaisson a filosofia critica de Kant com seu espirito
negativo “foi como a Revolugdo Francesa, da qual ele foi partidario entusiasta, a apoteose

da humanidade”®. Porém na Alemanha ainda ndo unificada o entusiasmo conduziu sua

100 GUEROULT, M. Nature humaine et état de nature chez Rousseau, Kant et Fichte. Revue Philosophique
de la France et de I'Etranger. Paris, v. 131, n. 9/12, set.-dez. 1941, p. 394.

101 Cf. BYKOVA, M. F. Fichte: Bildung as a True Vocation of Man. Fichte-Studien, Amsterdam, v. 36,
2012, p. 403.

102 PETERSEN, J. Die Wesenshestimmung der deutschen Romantik. Lipsia: 1928, p. 151. Apud
QUINTELA, P. Holderlin. Porto: Inova Limitada, 1971, p. 118.

103 «Manches bleibt in Nacht verloren”. EICHENDORFF, J. Zwielicht. In: Gedichte. Berlin:
Simion, 1843, p. 7.

104 | UKACS, G. Die Seele und die Formen / Essays. Berlin: Egon Fleischel, 1911, p. 94.

105 RAVAISSON, F. Testament philosophique. Paris: Allia, 2008, p. 104.
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populagdo a uma diregdo notadamente distinta. “Sem um grande e generalizado
entusiasmo ha apenas seitas, nenhuma opinifio publica”!®, dizia Schelling na Baviera.
Assim, para reencontrar o universal os escritores germanicos, inspirados pela filosofia de
Fichte, voltam-se ao espirito: “Sonhamos com viagens através do espago; seria por que o
universo ndo estd em nds? As profundezas de nossos espiritos nds ndo conhecemos. Ao
interior dirige-se o misterioso caminho. Em nos, ou em lugar nenhum, esta a eternidade
com seus mundos, o passado e o futuro™!%’, escrevia Novalis. Nesse cenario a poesia
torna-se central, compreendem o0s ainda jovens escritores que espirito e natureza
coincidem: ambos sdo poesia. Holderlin, alids, sente-se conduzido até mesmo pela
filosofia fichteana a uma nuvem de abstra¢des da qual por muito tempo nédo consegue se
desvencilhar e, ap6s um periodo de languidez, reencontra no amor, com Susette Gontard
(Diotima), a grande forga que move o mundo e enfim encerra-se em sua obra poética
distanciando-se definitivamente da filosofia. Friedrich Schlegel reiteradamente propde
unificar filosofia e poesia e Schelling, por sua vez, em seu System des transzendentalen

Idealismus conclui que “Aquilo que chamamos de natureza é um poema”%,

Schelling: arte, natureza e o amor enquanto vinculo de todos os seres

Sete anos antes de Hegel, Schelling redige sua prépria fenomenologia do espirito.
Segundo ele, a filosofia consiste na historia da autoconsciéncia e seu Sistema de 1800
recompde o Absoluto em todos seus estagios. Nao obstante, “Um sistema é consumado
quando ¢ reconduzido ao seu ponto de partida™® e, a filosofia, nasceu da poesia e dela
nutriu-se. Logo, é compreensivel que em seu progressivo aperfeicoamento a filosofia e
suas ciéncias sejam reconduzidas “como riachos individuais ao universal oceano da
poesia do qual originaram-se”*'%. A inerente harmonia que subjaz a inicial contradicdo
entre objetividade e subjetividade apenas pode ser inferida através da intuicao intelectual.
O idealismo transcendental, por conseguinte, através da intuicdo recupera o Hen kai Pan
e conclui a proposicdo inicial da filosofia de Schelling, a saber, compreender como o

Absoluto opde um mundo a si*'’. A Naturphilosophie em seus diversos esbogos

106 SW, V11, 327.
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privilegiou em suas consideracGes a objetividade e, o System des transzendentalen
Idealismus, por sua vez, reforma e subsume as conclusdes anteriores ao voltar-se para
subjetividade e encontrar, a partir deste polo, a fonte da aparente contradicao e da propria
conciliagdo. Tanto o desenvolvimento da objetividade, a natureza, quanto o
desenvolvimento da subjetividade, a consciéncia, sdo manifesta¢cdes do mesmo Absoluto,
logo podem ser compreendidos como parte do mesmo processo: “O sistema da natureza
€ a0 mesmo tempo o sistema dos nossos espiritos”!2. A Naturphilosophie expds, ao seu
modo, o sistema da natureza e a obra de 1800 enfim apresenta a “odisseia do Espirito” 0
qual, “maravilhosamente iludido, busca a si mesmo fugindo de si” ao buscar-se*'®. Mas
ainda que o filésofo possa indicar a unidade no interior da qual objetividade e
subjetividade complementam-se, ele apenas pode fazé-lo por um viés subjetivo ao
conduzir a intuicdo transcendental. N&o obstante, sendo ela unidade, o conteudo intuido
é identidade absoluta, por conseguinte ndo consiste em algo subjetivo ou objetivo e
tampouco pode tornar-se conteudo objetivo para si — 0 pensamento e 0 pensado
coincidem. Destarte como poderiamos estabelecer sua validade se ela estd sempre
vinculada a uma apreciacdo subjetiva e, consequentemente, ndo possui uma objetividade
universal a qual indubitavelmente pode ser constata por toda a humanidade? Esta intuicao,
segundo Schelling, necessita de outra para tornar-se objetiva: a intuicdo estética que € a
propria arte!4,

Da mesma oposicao originaria entre consciéncia e inconsciéncia emergem o
mundo em sua integralidade e a totalidade das obras de arte. A Natureza ainda
inconsciente — 0 primeiro momento do Absoluto —, como demonstrou a
Naturphilosophie, é a propria necessidade de consciéncia. Eis que esta irrompe e, com
ela — no segundo momento do Absoluto —, surge uma conflituosa cisdo: a consciéncia
percebe-se como oposta a propria natureza inconsciente da qual surgiu; por conseguinte,
a humanidade parece distante e desvencilhada de sua prépria origem, para parafrasearmos
Ravaisson, a natureza se torna para nds um “espetaculo que apenas vemos de fora™!°. Na
impossibilidade de uma intuicdo intelectual ou de um conhecimento interior, da coisa-
em-si como defendia Kant, esta cisdo se torna intransponivel e a arte e 0 mundo

especificamente humano permanecem consequentemente dissociados de toda a Natureza,

12 sw, 11, 39.

13 sw, 111, 629.

114 1dem, 625.
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logo é compreensivel o desapontamento de Goethe enquanto estava ele ainda vinculado
aos principios da doutrina kantiana e a pertinéncia da conciliacdo proposta por Schelling.
Porém uma distincdo elementar coloca a arte no centro do idealismo transcendental: a
infinita oposicdo originaria apenas pode ser constata no mundo exterior a consciéncia
enquanto este é compreendido em sua totalidade, isto €, o infinito ndo pode ser constatado
apenas em um objeto individual; no mundo da arte, em contrapartida, o infinito é
evidenciado em cada um de seus objetos singulares, pois toda obra de arte procede da
liberdade e igualmente a partir dela é consolidada e conciliada a oposicdo entre
consciéncia e inconsciéncia®'®. Na criacio estética, a inconsciente forga do génio mescla-
se com a consciente intencdo do artista e seu entendimento. Assim, a obra de arte consiste
no impeto inconsciente tornado consciente, ela demonstra objetivamente a propria origem
inconsciente da consciéncia. Cada pintura, escultura ou poema remove a invisivel barreira
que separa 0 mundo ideal do mundo real, séo o portal atraves do qual avancam todas as
formas [Gestalten] e arredores [Gegenden] do mundo fantasioso que resplandecem
imperfeitamente no mundo real*'’. Logo, a natureza é a mesma tanto para o artista quanto
para o filosofo, ela consiste na aparicdo do mundo ideal de maneira incompleta, ela é o
reflexo de um mundo o qual ndo existe exteriormente, mas sim interiormente!*8. A criagéo
artistica e, destarte, o paradigma da propria criacdo do mundo. Durante sua producéo, o
artista é involuntariamente incitado a criar sua obra, o trabalho realizado durante a
concepcdo é a mera satisfacdo do irresistivel impeto [Trieb] de sua naturezall®. Este
impulso deriva-se da propria contradi¢do originaria e, através dele, a atividade livre [freie
Tatigkeit] do artista se torna involuntaria. A contradicdo no ato livre entre a consciéncia
e 0 inconsciente que observamos no mundo em sua totalidade € o proprio método da
criacdo artistica e ela ndo apenas é o motor da criacdo estética, mas também sua
pacificacdo. Ainda que origine-se na aparentemente infinita e irresolGvel contradicéo,
uma vez concebida a obra de arte incita a sensacdo de uma infinita harmonia. O artista
pode perceber, em sua obra, a resolucdo de um conflito que ele possui interiormente, ele
percebe enfim a harmoniosa unido de toda a antes oposta natureza e de sua propria
subjetividade, do inconsciente com o consciente!?’. Toda metafora do poeta €, por

conseguinte, a conciliacdo harménica entre liberdade e necessidade, espirito e
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materialidade. O eterno conflito que a natureza parece tentar conciliar infinitamente é
solucionado pelo poeta em cada um de seus versos, por isso de sua interioridade emana o
préprio Absoluto. Assim, “A obra de arte reflete para nos a identidade entre atividade

121 “ela ¢ o infinito apresentado no finito, “Porém o infinito

consciente ¢ inconsciente
finitamente representado ¢ beleza”??. Em suma, a intuicdo estética é simplesmente a
intuicdo intelectual objetificada'? e por isso a arte é 0 Organon e documento da filosofia,
ela revela para o filésofo o santo dos santos “onde em eterna e original unidade arde em
uma tnica chama aquilo que na natureza e na histdria existe separadamente”*?*. Logo, “O
que chamamos de natureza é um poema o qual permanece selado em um secreto e
maravilhoso manuscrito [Schrift]. Porém, pudesse o0 enigma se revelar, reconheceriamos
ali a Odisseia do Espirito”?®. Se a natureza se realiza poeticamente, ela é um poema.
Philosophie der Kunst, ao definir a arte como uma espécie de emanacdo do Absoluto [ein
Ausflul? des Absoluten] parece dar prosseguimento as conclusfes do Sistema, porém o0s
textos de Filosofia da identidade reconsideram a primazia da arte e, no discurso Uber das
Verhaltnis der bildenden Kiinste zu der Natur, Schelling enfim apresenta-nos uma
definitiva compreensdo da estrita relacdo entre arte e natureza. Como escreve Xavier
Tiliette: “Ainda hoje ndo ha melhor introducéo a filosofia schellingiana da Arte do que
este discurso. Ele mostra um tecido ou um entrelaco de pensamentos e intencdes que
atingem a plena maturidade. Sobre o problema da Natureza e da Arte, Schelling
expressou-se até entdo mais de uma vez, mas apenas por alusdo e jamais em detalhe*?°.

De acordo com o autor do Discurso, somente ao investigador entusiasmado a
natureza se revela como como a “divina e eternamente criadora forga primordial do
mundo” a qual produz todas as coisas a partir de si*?’. Uma consideragio que se atenha
apenas as formas exteriores e desconsidere a esséncia interior jamais compreendera a
perfeicdo de qualquer elemento. “Toda unidade”, escreve Schelling, “pode apenas ser
espiritual em seu modo e origem”!?8, caso contrario as coisas nada comunicam ao nosso
mundo interior e permanecem como meras formas vazias e abstratas. Ndo obstante, a

perfeicdo de cada coisa ndo se encontra na imdvel forma morta, mas sim na forca criadora
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que a faz persistir em sua existéncia'?®. Todavia, ainda que a natureza seja a incessante
vida, seu vigor criativo ndo se encontra desvencilhado das formas, ela é o préprio agente
de sua producdo. Por isso 0 observador da natureza deve atentar-se para o vinculo que
une ambas, porém em um sentido distinto do qual, segundo Schelling, procedeu
Wickelmann e consequentemente nunca demonstrou como as formas sdo engendradas a
partir do conceito!®. Restringindo-nos a forma condicionada jamais encontraremos o
incondicionado, a forga que determina o determinado. Assim, na mera forma jamais
poderemos notar a perfeicdo, a esséncia. Visto que uma expansdo do condicionado ndo
revela o incondicionado, este método ¢ incapaz de executar o “milagre” através do qual
o condicionado é elevado ao incondicionado e o humano ao divino®!. Para fundirmos a
forma rigida com a prdpria forca fluida de nosso espirito em uma Unica fundigéo é
necessario ultrapassarmos a forma para, em seguida, readquiri-la como algo “vivo e
verdadeiramente sentido”. Se removermos, mesmo das mais belas formas, seu principio
ativo, nada resta seno atributos ndo esséncias'®?. Eis o que ndo pdde realizar o método
“retroativo” de Wickelmann, pois mesmo partindo da forma a esséncia ele nunca almejou
recuperar a forma a partir da esséncia em um movimento circular e completo. Cessando
ao voltar-se a esséncia, ele apenas pdde encontrar um vazio, pois o contetdo da esséncia
é o determinado, a organizacdo que dela decorre. A ciéncia da natureza € distinta da
ciéncia humana, pois nela “o conceito ndo se distingue da acdo nem o projeto de sua
realizagdo”?®®. Por isso a matéria bruta parece realizar cegamente uma configuragio
regular: os corpos celestes, mesmo sem conhecer 0s nimeros e o calculo, executam em
seus movimentos a mais elevada aritmética'®*. Esta ciéncia ativa é o vinculo unificador,
na natureza e na arte, do conceito com a forma, do corpo com a alma. Ela é o que
demonstra como o eterno conceito de cada elemento singular projetado na mente infinita
é materializado ou, em outros termos, ela é o liame entre a ideia suprassensivel da beleza
e 0 seu aspecto disposto aos sentidos. Assim, o artista deve afastar-se da criatura para, em
seguida, compreendé-la espiritualmente. Neste movimento ele ascende ao “reino dos mais
puros conceitos”; ultrapassa a criatura, com efeito, porém apenas para recupera-la com

milhares de ganhos e retornar a natureza'®. Encontramos a beleza, por conseguinte,
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apenas ao vislumbra-la enquanto espirito. As meras formas, ainda que possam ser
consideradas belas, sdo destituidas de beleza, pois o que lhes concede a beleza é algo
além, ¢ o universal, a esséncia, a “expressdo do espirito interior da natureza”*®. Logo, a
beleza € o ser completo e destituido de defeitos, e qual poderia ser a mais elevada
finalidade da arte sendo revelar este ser, aquilo que de fato existe na natureza? Dessa
maneira, a arte afasta tudo o que ndo é essencial e, ao fazé-lo, suprime inclusive a
temporalidade. Todo florescer da natureza possui apenas um Gnico momento de perfeita
beleza e, consequentemente, um Gnico instante de plena existéncia. Exatamente neste
instante “ele é o que é em toda a eternidade: além dele Ihe sobrevém apenas um devir e
um desvanecer’”*®’. A arte, ao expor a esséncia neste instante, a retira do tempo e “deixa-
a aparecer em seu mais puro ser e na eternidade de sua vida”*®. Destarte o artista deve
proceder do mesmo modo que o faz a natureza: primeiramente deve negar-se e descender
ao particular assumindo o isolamento e todos os tormentos da forma. Este declinio, ele
deve efetud-lo com a mesma intengdo da natureza que “sela a forga do fogo e os raios da
luz na dura pedra e a amavel alma da sonoridade no rigido metal”*%,

Ha assim um certo embate entre a vida e a resisténcia da forma que a faz, em
muitos casos, ser dominada pela rigidez da forma e dissipar-se na petrificacdo. Visto que
a vivéncia das plantas se caracteriza por uma receptividade, este embate fornece seus
primeiros indicios no reino animal; nas rigidas conchas a natureza concebe suas primeiras
obras, nestes involutorios o mundo animado se retne novamente, através de um impulso
artistico, ao reino da cristalizacio*°. A arte, por sua vez, ndo tem um inicio tdo profundo
quanto o da natureza, em vez de voltar-se primeiramente as mais modestas formas, ela
considera, a partida, as mais elevadas. Decerto a beleza encontra-se difusa em toda parte,
porém a esséncia é desenvolvida gradativamente e, consequentemente, diferentes graus
de beleza s@o concebidos. Porém o grande objetivo da arte ndo se resume a expor
unicamente um som ou um acorde particular, ela visa a plena “melodia da beleza”**. Por
conseguinte, inicialmente ela se atém ao que ha de mais elevado e desenvolvido na
natureza, isto é, a humanidade onde o todo se manifesta sem limita¢6es. Outra alternativa

seria considerar todas as cria¢fes naturais em sua totalidade — trabalho provavelmente
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irrealizavel e, ndo obstante, dispensavel, pois na humanidade a natureza reuniu o todo em
um unico elemento. Contudo, até mesmo a figura humana é, com efeito, uma forma a
qual possui determinagdes. Mas o artista sabe reconhecer, na especificidade de cada
objeto, a positividade que conduz a suprema beleza, o conteudo infinito que subjaz as
simples figuras. A forma bela é o aspecto exterior ou a base de toda a beleza e, como toda
forma advém da esséncia, mesmo onde permanece apenas a forma ela consiste ainda na
revelacdo sensivel da esséncia, seu carater. Diante disso, a beleza caracteristica é araiz a
partir da qual a prépria beleza nasce e se desenvolve. Decerto a esséncia excede a forma,
mas ela nunca deixa de ser a inerente fundamentacdo da beleza: “na natureza,
diferentemente de nosso pensamento, o esqueleto ndo se encontra separado de todos os
viventes; [...] determinante e determinado se pressupdem e apenas existem em
conjunto”#2. Mas uma objec&o pode emergir: é facil notarmos, com efeito, que nem todas
as formas sdo belas. “Mesmo em uma lliada”, escreve Schelling, “ha lugar para um
Tersites, e o que ndo teria lugar no grande poema heroico da natureza e da historia!”43,
Nesses casos o particular ndo retém relevancia e é logo subsumido pelo todo, pois aquilo
que nao é belo per se se torna belo na harmonia do todo*4. O particular deve ser sempre
subordinado ao todo, uma exigéncia facilmente notada inclusive na pintura. Nela, o pintor
realiza uma distinta, porém harmoniosa, distribuicdo na tela do espaco, luz, sombra e
reflexo. Se, em contrapartida, o artista utilizasse a mesma medida da suprema beleza em
todas as partes, toda a tela consistiria em uma inatural monotonia, visto que como ja
demonstrou Wickelmann, o mais elevado conceito de beleza € o0 mesmo em qualquer
lugar. Neste cenério o detalhe, isto €, o particular, seria preferivel ao todo**.

A esséncia almeja, na natureza e na arte, se realizar e revelar-se primeiramente no
particular e, por essa razdo, em ambas a rigidez da forma € o que percebemos
inicialmente. Com efeito, o ilimitado ndo poderia aparecer sem a limitacdo, assim como
também ndo poderia existir a suavidade sem a dureza. A unidade, por conseguinte, apenas
se torna sensivel através da particularidade, da separacdo e da oposicdo. Todavia, diante
desta exigéncia, consequentemente o espirito criador parece encerrado na forma e

inacessivel*°,
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Visto que a esséncia ndo se restringe a forma, ela ndo é palpavel, porém ainda
assim € universalmente sentida através da graca. A obra natural é perfeita onde a graca
encontra-se integralmente realizada, ali tudo foi cumprido e a alma e o corpo constituem
uma plena harmonia. Este Gltimo € a forma e a graca, por sua vez, é a alma, porém néo a
alma em si, mas a alma da forma ou da natureza'*’. Logo, a alma n&o é o principio da
individualidade, ao contrario, € através dela que o homem pode ultrapassar sua préopria
individualidade e amar desinteressadamente, sacrificar-se e, “o que ¢ mais elevado,
contemplar e reconhecer a esséncia das coisas, assim como na arte”'*®. A alma, por
conseguinte, ndo se resume a uma consideracdo da matéria e tampouco volta-se
imediatamente a ela; a alma refere-se, na verdade, ao espirito que é a prépria vida de todas
as coisas. Mesmo surgindo em um corpo, ela € ainda livre da corporeidade cuja a
consciéncia “paira sobre ela, nas mais belas formagdes, como um leve sonho do qual ela
ndo é perturbada”®. Ndo cabe & alma qualquer especificidade: sem saber, ela é ciéncia;
sem ser boa, ela é 0 bem; sem ser bela, ela é a beleza™°. Porém a graga ndo coincide com
a alma, ela é o seu sentimento [Ahndung] e proporciona naturalmente aquilo realizado
pela alma através de uma forca divina; a dor, o entorpecimento e até mesmo a morte €
por ela transformada em beleza®!. Desse modo, a alma jamais desvencilha-se do amor e
até mesmo na dor o representa como uma sensacao vivaz a qual subsiste apesar de todas
as adversas contingéncias e eleva-se, consequentemente, a gloria divina sobre as ruinas
da vida manifesta. Assim, sendo a graca a transfiguracdo do espirito da natureza, ela é o
vinculo entre a aparéncia sensivel e 0 bem moral, o viés que conduz de um a outro e, por
conseguinte, € evidente que a arte deve proceder em sua direcdo para atingir o seu ponto
central. A beleza resultante da associacdo entre o bem moral e a graca sensivel provoca
em nds um arroubo e um deleitamento com o vigor de um milagre. Em diversas ocasides
ao longo de toda a extensdo da natureza seu espirito revela-se independente da alma e,
por vezes, até como oposto a ela; entretanto, onde reluz a graca, a natureza parece reunida
ao amor divino e evoca a lembranca da unidade originaria entre a esséncia da natureza e
a esséncia da alma; neste interim o espectador percebe que “toda contradigdo é apenas

aparente, que o amor é vinculo de todos o0s seres e que 0 mais puro bem é o fundamento
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e o conteudo de toda a criacio”?2. Ao revelar a esséncia, a arte supera-se e se torna nada
além de um instrumento o qual revela a graca como 0 mero aspecto de uma vida mais
elevada. Assim, a natureza simplesmente faz da arte um meio através do qual ela torna
evidente a alma que nela reside®®. Logo, as artes plasticas realizam sua mais elevada
capacidade ao expor os objetos tal como eles existem segundo sua ideia ou alma, isto é,
sua natureza divina. Por isso, mesmo se nenhuma mitologia antecedesse a pléastica, ela
“j4 teria chegado por si so6 aos deuses, inventando-0s Se ndo 0s tivesse encontrado”>,
Diante disso, um artista como Rafael ndo era simplesmente um pintor, mas também
filésofo e a0 mesmo tempo poeta®™>.

Bem como os impérios, estados e todas as ciéncias, a arte nasce de um estimulo
oriundo das mais profundas forgas do espirito, do entusiasmo. Porém ndo é apenas a forca
do individuo que realiza esta criagdo, mas sim o espirito difuso em todas as partes, “pois
assim como as mais delicadas plantas dependem do ar e do clima, a arte especialmente
depende da opinido publica, ela necessita de um universal entusiasmo pela beleza e

sublimidade”1%6,

Ravaisson e a aurora do Espiritualismo Francés

O Discurso de Schelling, como sugere Dominique Janicaud®’, certamente
inspirou Ravaisson, logo ndo por fortuita coincidéncia as teses do filésofo alemao
referentes a arte e a natureza recorrentemente coincidem com aquelas difusas no
espiritualismo francés. O precursor do espiritualismo reconhece na obra de Schelling uma
filosofia do espirito e da liberdade, por isso ja em 1835 atribui a Schelling o titulo de
maior filésofo daquele século®®. Nessa mesma época, logo apds receber de Victor Cousin
um relatério expondo a interpretacdo ravaissoniana da obra de Aristételes, Schelling e
Ravaisson expressam uma mdtua admiracdo por suas respectivas obras e, em 1839, o
ainda jovem Ravaisson vai a Baviera onde frequenta os cursos de Schelling em Munique

e com ele mantém frutiferas discussdes — das quais Ravaisson registrou diversos
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ensinamentos em seus fragmentos. Essa espécie de ‘“alianga” entre ambos teve
determinantes consequéncias na filosofia francesa ao longo do século XIX. Eis o que

escreve o espiritualista a Edgar Quinet durante sua estadia na Baviera:

Schelling sai hoje dessa nuvem escolastica, ele renuncia aquilo que chama de
seco formalismo e o estéril inchaco de toda essa légica, e ele ja deu em seus
cursos, os quais eu leio, os elementos de uma filosofia livre e substancial e, como
ele a denomina, verdadeiramente positiva. Eu encontro, e ele também, uma
conformidade singular entre essa direcdo nova e aquela que creio entrever e a
qual tentei esbogar. E talvez isso que me faz ver a filosofia positiva sob um dia
de esperanga. Mas em todo caso, essa filosofia ndo foi destinada, aqui a0 menos,
e na direcdo na qual Schelling esta engajado, a fazer uma nova época cientifica,
ela tera no minimo o efeito de livrar o espirito alemé&o dessa camisa de abstracfes
onde nds 0 amarramos, de tirar o santo de sua prisao logica. E é talvez na Franga,
em terra virgem, que n6s possamos realizar a promessa e completar o ideal que

se descobre. — Do resto, a guerra entre Schelling e os alunos turbulentos de

Hegel é violenta e apaixonada'*®.

Segundo Alexandre Koyré, uma escola hegeliana jamais se formou na Franca pois Hegel
nunca possuiu em solo francés um discipulo auténtico tal como foi Ravaisson em relagéo
a Schelling®®®. Com efeito, Ravaisson entrevé na Franca, local desprovido da hegemonia
do hegelianismo, solo fertil para o desenvolvimento do projeto de uma nova época
cientifica compartilhado com Schelling. Assim, somos conduzidos da “Revolug¢do do
Espirito” empreendida entre os germanicos ao espiritualismo francés. Porém, ainda que
Ravaisson encontre na doutrina de Schelling um correlato, em muitos aspectos, de sua
propria filosofia, ele ja havia estabelecido sua peculiar concep¢do de natureza antes
mesmo de conhecer as obras fundamentas de Schelling. O esbo¢o de uma nova direcdo
mencionado a Edgar Quinet € 0 seu De [’habitude, obra mais tarde elogiada por
Schelling'®® na qual, partindo de um dialogo com as teses de Maine de Biran, o autor
estabelece a primeira exposicdo de uma compreensao espiritualista da natureza.

Assim como Schelling, Ravaisson também desenvolve uma filosofia do Absoluto.
Como nota Dominique Janicaud®?, o problema da unidade do Todo perpassa toda a obra

de Ravaisson, algo notavel ja nas asser¢des iniciais de seu De [’habitude. Segundo o autor,

159 RAVAISSON, F. Carta de Raivasson a Edgar Quinet. In: DAVID, M.; RAVAISON, F. Le séjour de F.
Ravaisson a Munich d’aprés une lettre inédite. Revue Philosophique de la France et de |'Etranger, V. 142,
1952, p. 455-456.

160 KOYRE, A. Etudes d’histoire de la pensée philosophique. Paris: Gallimard, 1971, p. 225. Apud
JANICAUD, D. Victor Cousin et Ravaisson, lecteurs de Hegel et Schelling. Les Etudes philosophiques, n.
4, out./dez. 1984, p. 451.

161 SCHELLING, F. W. J. Deux Lettres de Schelling. In: QUINET, E.; RAVAISSON, F.; SCHELLING,
F. W. J. et. al. Lettres de Ravaisson, Quinet et Schelling. Révue de Métaphysique et Morale, v. 43, n. 4, out.
1936, p. 506.

162 JANICAUD, D. Ravaisson et la métaphysique : une généalogie du spiritualisme francais. Paris: J. Vrin,
1997, p. 84.
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0 hébito — essa espécie de segunda natureza — ndo é simplesmente adquirido, mas é
contraido como resultado de uma mudanca e, por essa razdo, é a propria mudanca que 0
concebe. Da mutabilidade passageira emerge o habito permanente, ele € o que subsiste da
prépria mudanca a qual constitui sua causa. Logo, ele subsiste de uma mudanca que ndo
é mais e para uma mudanca que ainda ndo €&, para uma transformacéo possivel'®3, N&o
obstante, “toda mudanga se realiza em um tempo; desse modo, 0 que engendra no ser um
habito ndo € a mudanca, enquanto ela apenas modifica o ente, mas enquanto ela se realiza
no tempo”'%4. Porém, sendo o tempo um fluxo ininterrupto, uma difusdo sem limites da
sucessdo, como poderiamos compreender toda mudanga no seu interior sem recorrermos
a algo que subsiste e dura? “Em mim”, escreve Ravaisson ‘“‘se encontra a substancia, no
tempo e igualmente fora do tempo, medida da mudanca como da permanéncia, tipo da
identidade!%%. O tempo, estabelece 0 De [ habitude, “é a primeira lei e a forma necessaria
da consciéncia. Tudo que é na consciéncia € uma mudanca tendo sua duragdo em um
sujeito que dura e ndo muda”*®. Mas notemos ainda que habito enrijece-se cada vez mais
a medida que a modificacdo que o ocasionou tende a ser repetida, por isso ele consiste
em uma disposicao procedente de uma mudanga concebida para perpetuar a continuidade
dessa mesma mudanca. Por conseguinte, o “habito ndo implica apenas a mutabilidade;
ele ndo implica apenas a mutabilidade em qualquer coisa que dura sem modificar-se; ele
supde uma mudanca na disposi¢do, na poténcia, na virtude interior disso em que a
mudanga se passa, e que ndo muda”?®’. A mais elementar definicdo de vida, segundo
Ravaisson, nos informa que ela consiste, a partida, em um movimento no qual o vivente
incessantemente cria-se'®® e, neste cenario, o habito é algo que subsiste no decorrer da
constante mudanca — eis o atributo privilegiado que o coloca no centro da investigacédo
sobre a natureza, ele ndo apenas deriva da mudanca, mas visa perpetué-la. Diante desta
constatacdo ja podemos entrever que o habito ¢ “uma natureza adquirida, uma segunda
natureza que tem sua razao Ultima na natureza primitiva, mas que somente a explica ao
entendimento. E enfim uma natureza naturada, obra e revelagio sucessiva da natureza

naturante™®®, Logo, “a defini¢do do habito”, complementa Dominique Janicaud,

163 RAVAISSON, F. De I’Habitude. In: . De I’habitude Métaphysique et morale. Op. cit., p. 106.
164 1dem, ibidem.

185 |dem, p. 122.

186 |dem, p. 129.

167 |dem, p. 107-108.

1688 RAVAISSON, F. Métaphysique et morale. In: . De I’habitude Métaphysique et morale. Op. cit.,
p. 183.

189 RAVAISSON, F. De I’Habitude. Op. cit., p. 139.
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“implica necessariamente a da natureza e que uma filosofia do hébito ¢ uma filosofia da
natureza”'’°,

Se a vida é movimento, as formas elementares de vida sdo aquelas capazes de
moverem-se, elas consistem em corpos individuais. Assim, com “a vida comega a
individualidade”, mas na mesma medida em que ela engendra entes singulares também
forma, com o conjunto destes, um mundo Unico e indivisivel, uma unidade sucessiva no
tempo que inclui a heterogeneidade do espaco'’*. Sem divida, o limitado apenas existe
em oposi¢do ao ilimitado, por isso para constituir uma existéncia individual é necessaria
ainda uma existéncia total, uma unidade. Mas ha ainda outra unidade homogénea no
espaco, trata-se da sintese dos objetos inorganicos que se contrapfem aos seres Vivos,
pois em sua homogeneidade, no reino inorganico ndo ha seres dotados de esséncias
proprias e persistentes no decorrer da mudanga, mas apenas o ser. Decerto é possivel
dividir indefinidamente toda a extensdo da matéria, como faz todo o Universo em cada
pedra e grao de areia, e esta divisdo infinita € justamente o que indica a auséncia de uma
inerente individualidade. Nessa sintese homogénea, o reino inorganico, ha apenas uma
existéncia indefinidamente divisivel e multipla onde “o fato parece se confundir com a
lei, e a lei com a causa na uniformidade de uma necessidade geral. N&do ha substancia
determinada e energia individual onde a poténcia reside, e onde pode se estabelecer e se
conservar um habito”"2, Por essa razéo, além do mundo organico a vida engendra um
outro a parte, o mundo inorganico. Este ltimo, segundo Ravaisson, ¢ o “império do
Destino” e aquele, por sua vez, “o império da Natureza”'® onde reluz pela primeira vez
a liberdade. Tal é a primeira formulacdo do dualismo de ravaissoniano que, todavia,
consiste em um dualismo relativo. N&o ha, ao cabo, duas substéncias distintas e
desvencilhadas na natureza, mas ambos os elementos na dualidade supdem-se e se
complementam®’4. Ademais, esta diade pode ainda ser descrita como a oposi¢do entre a
espontaneidade e a receptividade e, 0 que a natureza evidencia em seu desenvolvimento,
é uma crescente predominancia da espontaneidade sobre a receptividade mediada pelo
habito. Logo, se a natureza consiste em um gradativo predominio da espontaneidade sobre

a receptividade, o habito ndo apenas pressupfe a natureza, mas é um desenvolvimento no

170 JANICAUD, D. Ravaisson et la métaphysique : une généalogie du spiritualisme francais. Op. cit., p.
40.

11 RAVAISSON, F. De I’Habitude. Op. cit, p. 110.

172 |dem, p. 109-110.

173 |dem, p. 111.

174 «A vida é superior & existéncia inorganica; mas por isso mesmo ela a supde como sua condigdo” ldem,
ibidem.
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préprio sentido de sua realizacdo, ele visa a inerente disposicdo da natureza. Esta
assercdo, a partida, pode parecer paradoxal: sendo o habito uma mera repeti¢cdo, uma
anulacdo da espontaneidade, como pode ser ele uma concepg¢do no sentido da prépria
espontaneidade? A auténtica proposi¢do de Ravaisson para esta problematica pode ser
considerada o epitome de sua metafisica, trata-se da definicdo de natureza como o local
onde les extrémes se touchent ou onde o Principio é o Fim.

Todo movimento, inclusive aquele que constitui a vida, visa sempre um fim

determinado, assim:

a medida que o fim se confunde com o movimento, e 0 movimento com a
tendéncia, a possibilidade, o ideal se realiza. A ideia se torna ser, 0 ser mesmo e
todo o ser do movimento e da tendéncia que ele determina. O héabito é cada vez
mais uma ideia substancial. A inteligéncia obscura que sucede pelo habito a
reflexdo, essa inteligéncia imediata onde o objeto e o sujeito sdo confundidos, é

uma intuicdo real, onde se confundem o real e o ideal, o ser e 0 pensamento*’™.

O designio da natureza, seu grande principio ou ideia, torna-se cada mais evidente,
materializa-se, quanto mais se desenvolve a natureza em sua tendéncia original. Todo
movimento voluntario é precedido por uma vontade, logo a propria natureza € uma

continua revelacdo da grande VVontade a contemplar seu préprio objeto:

A Vontade faz apenas a forma da acdo; a liberdade irrefletida do Amor constitui
toda substancia, e 0 amor ndo se distingue mais da contemplacdo daquilo que ele
ama, nem a contemplacdo de seu objeto, é ali o fundo, a base e o comego
necessario, € o estado de natureza, no qual toda vontade envolve e pressupde a
espontaneidade primordial. Toda a natureza esta no desejo, o desejo no bem que
0 atrai. Assim se verifica rigorosamente essa profunda fala de um profundo
te6logo: “A natureza é a graga complacente”. E Deus em nos, Deus oculto
simplesmente por estar tdo interiormente, e nesse fundo intimo de nds mesmos

onde ndo descendemos!’®.

A compreensdo da unidade de todo o movimento da natureza, segundo Ravaisson ocorre
através da consciéncia, pois nela “¢ o mesmo ente que age e que v€ o ato, ou melhor, o
ato e a visdo do ato se confundem. O autor, o drama, o ator, 0 espectador, sdo apenas um.
Somente assim podemos esperar surpreender o principio do ato”’’ e, ndo obstante, ela
nos permite inferir ndo apenas a lei aparente, mas também “o como e o porqué™l’®. A
consciéncia, sendo ela a primeira e imediata medida da continuidade, nos permite inferir

a unidade em todo 0 movimento da natureza e se sente expirar na vontade da qual decorre

175 Idem, p. 136.

176 |dem, p. 152-153. A citacdo refere-se a Fénelon.
177 Idem, ibidem.

178 |dem, 1109.
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toda a sucessdo’’®. Ja no De I’habitude constamos uma compreenséo da vida que, através
da consciéncia, é conduzida no decorrer do “imenso poema da criacio*8® a0 amor como

grande Vontade ou, em outros termos, como a determinagédo essencial do Universo:

Os extremos se tocam em toda parte, o principio e o fim se confundem. Essa
inteligéncia imediata, é o pensamento concreto, onde a ideia é confundida com o
ser. Essa vontade imediata, é o desejo, ou melhor, 0 amor, que possui e que deseja
ao mesmo tempo. Esse pensamento e esse desejo, essa ideia substancializada no
movimento do amor, ¢ a Natureza'®*,

Apos a convivéncia com Schelling e um delongado contato com sua obra,
Ravaisson refere-se a unidade da vida — j& considerada no De [’habitude — através do
conceito de Absoluto. Tal conceito € equivalente, nos escritos de Ravaisson, a Divindade
e, assim como na obra de Schelling, ele consiste na absoluta identidade entre o
pensamento e o pensado®2. Em Deus, no infinito, segundo Ravaisson a vontade é idéntica
ao amor o qual ndo se distingue do bem e da beleza absoluta. Em nds esta vontade
impelida pelo amor, sua lei interior, e em contato com a sensibilidade que Ihe apresenta
imagens do bem absoluto alteradas pelo meio onde elas se representam, vagueia incerta
deste bem infinito e inteiramente livre e acaba por encaminhar-se sempre aos bens
imperfeitos onde ela alheia fragdes de sua independéncia. Esta vontade €, na natureza a
qual pertencemos por intermédio dos inferiores elementos de nosso ser, iluminada apenas
por uma luz de razéo e perdura como sob o charme eficaz da forma particular que a
representa e parece obedecé-la passivamente. Mesmo nas mais sombrias regides da vida
corporea parece se fazer presente uma misteriosa ideia de bem e de beleza a qual explica
a origem dos movimentos e, por essa razdo, ja notava Leibniz que aquilo por nos
denominado de necessidade fisica € uma necessidade moral que implica liberdade ou ao
menos espontaneidade em vez de exclui-las'®. Ao refletir sobre si a partir de um ponto
de vista interior, a alma ndo apenas vislumbra o infinito do qual ela emana, mas também
se reconhece gradativamente a dispersar-se pela matéria e, a multiplicidade de unidades
disposta na natureza, se esvanece na cadeia dos fendmenos. Encontramos, por
conseguinte, na alma tudo o que se desenvolve na natureza e podemos compreender a

antiga proposigdo Aristotélica “segundo a qual a alma é lugar de todas as formas™8,

179 1dem, p. 139.

180 RAVAISSON, F. Testament philosophique. Paris: Allia, 2008, p. 76.

181 RAVAISSON, F. De I’habitude. Op. cit., p. 157.

182 RAVAISSON, F. Testament philosophique. Op. cit., p. 33.

183 RAVAISSON, F. La philosophie en France au XIXe siécle suivie du Rapport sur le Prix Victor Cousin.
Paris: Hachette, 1895 (Reimp. 2012), p. 270-271.

184 1dem, p. 271.
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Sendo os objetos no espaco representacOes das fases percorridas pela alma na sucesséo
de seus estados, evidencia-se também a definicéo leibniziana do corpo como “um espirito
momentineo™!®. Porquanto a alma desdobra sucessivamente seu contedo em um
presente indiviso, compreendemos ainda a pertinéncia da doutrina platonica ao afirmar
que todos os elementos concebidos no finito sdo o que o infinito contém em unidade. “A
natureza”, afirma Ravaisson em uma defini¢do lapidar, “é como uma refra¢do ou
dispersdo do espirito”®®. Em especial esta refracdo é um tema central no Testament
philosophique onde a natureza é descrita como uma espécie de espelho da esséncia, uma
concepcao do prdprio ser em sua perfeicdo para conhecer-se. O mundo, escreve o autor,
consiste em “uma revelagdo progressiva da divindade criadora e da alma”® e, na
consciéncia, “o pensamento tende a se espalhar em ideias onde ela se reflete de certa
maneira e se reconhece. Cada vivente, chegado a seu ponto de perfei¢do, tende a se
reproduzir para alcancar no que ele engendra uma mais plena posse de seu ser”’'®, Esta
historia da alma a conhecer-se é continuada e finalizada pela humanidade e sua arte*®° e,
quanto mais os produtos da consciéncia identificam-se com a propria consciéncia, mais
nos aproximamos da Divindade — a identidade absoluta. Assim, a vivéncia humana, em

seu sentido original, é a conquista do Absoluto.

Todas as demais obras posteriores ao De [’habitude, através de uma via mais
simples, confluirdo nas mesmas teses expressas na filosofia tardia de Schelling. Em
especial o Testament philosophique fard importantes adi¢cbes sendo uma delas o
sentimento heroico como emocédo a qual insere o individuo no préprio ensejo divino, o
grande movimento da natureza — a isto referir-nos-emos nos capitulos subsequentes.

Realizamos inicialmente a disposta mencao da filosofia de Schelling pela seguinte
razdo: ela nos conduz a origem do espiritualismo francés ou, mais especificamente, a obra
de Félix Ravaisson. Como afirma Dominique Janicaud'®, a obra de Ravaisson permanece
incompreensivel sem uma remissdo a doutrina de Schelling e, ndo obstante, sugerimos
que de modo similar a obra de Bergson pode ser melhor compreendida se confrontada

com as teses elementares de Ravaisson pois, como demonstraremos nos capitulos

185 |dem, ibidem.

186 |dem, ibidem.

187 RAVAISSON, F. Testament philosophique. Op. cit., p. 66.

188 1dem, p. 33.

189 1dem, p. 66.

19 JANICAUD, D. Ravaisson et la métaphysique : une généalogie du spiritualisme francais. Op. cit., p.
99.
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subsequentes, no desfecho de sua obra — em Les deux sources de la morale et de la
religion — Bergson reencontra principios elementares j& expostos na filosofia de
Ravaisson. Em toda a extenséo de Les deux sources de la morale et de la religion ressoam
proposi¢des da “filosofia heroica” apresentada no Testament philosophique e, esta
relacdo, abordaremos futuramente. Por ora, vale mencionarmos que ndo apenas a
derradeira obra do filésofo da duracdo aproxima-se do legado de Ravaisson, mas também
sua filosofia da natureza, tal como exposta em L ’évolution créatrice, € essencialmente
uma compreensdo espiritualista da natureza e ja em seus capitulos iniciais podemos notar
a heranca do absoluto relegada ao bergsonismo.

Como menciona Dominique Janicaud, o espiritualismo francés “reagrupa essa
familia de espiritos que, na segunda metade do século X1X e mesmo no inicio do século
XX, procura uma renovacdo da metafisica e uma via direta em dire¢do ao absoluto em
um aprofundamento metddico da vida interior”!®!. Seguindo o legado espiritualista,
Bergson igualmente desenvolve uma filosofia do absoluto, poréem ainda que o Absoluto
de Ravaisson e Schelling sejam concepcBes similares, Bergson procede por uma via
estritamente singular ao encontra-lo na verdadeira temporalidade e através da filosofia

sub specie durationis.

Bergson e o absoluto na duragao

Como mencionavamos inicialmente, a constatacdo da verdadeira temporalidade,
aquele “presente perpétuo”, nos permite concluir que “O universo dura. Quanto mais nos
aprofundamos na natureza do tempo, mais compreendemos que duracdo significa
invencdo, criacdo de formas, elaboracdo continua do absolutamente novo”!%?. Contudo,
ainda que o tempo percebido como indivisivel seja “a coisa mais clara do mundo”!%,
nossa tendéncia habitual nos conduz, inerentemente, a uma compreensao inadequada da
evolucdo da vida; no decorrer do processo evolutivo analisamos, como descreve Gillouin,
9194

“uma coisa, mas ndo um progresso; decompomos do extenso, mas nao da duracao

Porém uma simples ocorréncia, como denota Bergson ja no inicio de L ’évolution

191 |dem, p. 5.

192 BERGSON, H. L évolution créatrice. Op. cit., p. 11.

193 BERGSON, H. La pensée et le mouvant. Op. cit., p. 166.

1% GILLOUIN, R. Sa Phlosophie. In: BERGSON, H.; GILLOUIN, R. Henri Bergson. Paris: Louis-
Michaud, 1910, p. 15
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créatrice, atesta a relevancia da duracao e seu carater absoluto: se preparamos um copo

de 4gua com acucar inevitavelmente devemos aguardar o agucar dissolver-se:

Este pequeno fato é grande em ensinamentos. Pois 0 tempo que eu espero nao €
mais o tempo matematico que se aplicaria também ao longo da histdria inteira do
mundo material, mesmo se esta se estendesse de uma vez no espaco. Ele coincide
com minha impaciéncia, isto €, com uma certa por¢édo de minha duragdo a mim,

que ndo pode ser alongada ou retraida de acordo com minha vontade. Néo trata-

se mais do pensado, mas do vivido. Tal ndo é mais uma relacio, € algo absoluto*®*.

Sendo o tempo inevitavelmente duracdo, é facil percebermos que o grande cosmos nao
termina e inicia-se novamente a todo instante, ele dura; logo seu passado ndo se
desvaneceu por completo e nos aturdiu em uma completa inseguridade. Algo persiste e
esta contido no tempo. A duracdo é primeiramente um prolongamento inerentemente
indiviso, assim nossa conjuntura atual é o desdobramento do passado remoto no qual a
vida surgiu em nosso mundo. Tal consiste em uma proposi¢do indubitavel, decerto, mas
para além de sua elementaridade ela contém apontamentos da mais elevada ordem. Qual
a grande intengdo dos primeiros seres imbuidos de um pujante impulso criador
responsavel por toda a difusdo da vida em nosso planeta? Se presenciassemos este
processo em seus estagios iniciais certamente pouco poderiamos saber; hoje, porém, ha
muito a se dizer.

Seja ela ainda incompleta, a historia da evolucao da vida nos permite “entrever
como a inteligéncia se constitui por um progresso ininterrupto, ao longo de uma linha que
ascende, atraves da série dos Vertebrados, até ao homem”. Nio obstante, “Ela nos mostra,
na faculdade de compreender, um anexo da faculdade de agir, uma adaptacdo cada vez
mais precisa, cada vez mais complexa e flexivel, da consciéncia dos seres vivos as
condicOes de existéncia que lhes sio feitas”'%. Tais sdo as sentencas iniciais de
L’évolution créatrice, elas antecipam a principal constata¢do obtida a partir de um olhar
sobre todo o processo evolutivo: a consciéncia enquanto principio de inventividade.
Assim, se admitirmos sua operacdo desde 0s estagios iniciais da vida o surgimento da
consciéncia humana e o longo percurso gque precede este acontecimento revelardo uma
conformidade significativa.

Mas ha ainda outras evidentes observacdes a serem enunciadas. A partida, o que
podemos constatar ao considerarmos a evolucdo? Como diziamos, ela € uma diluvial

criacdo de individuos, formas de vida jorrantes ao longo de todo nosso planeta. Logo,

195 BERGSON, H. L Evolution créatrice. Op. cit., p. 9-10.
1% BERGSON, H. L évolution créatrice. Op. cit., p. V.
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seria a criacdo de individualidades o grande objetivo do processo evolutivo? A possivel
circunscricdo de individuos, todavia, é relativa. Podemos delimitar infinitamente
individualidades na natureza, mas em nenhuma parte a individualizacdo realizou-se
plenamente!®’, uma parte separada de um organismo, por exemplo, ndo é capaz de viver
separadamente. Mais adequado seria dizermos que h& na evolugdo uma tendéncia a
individualizacdo!®®. Além disso, esta tendéncia jamais culmina em individualidades
absolutas, pois a propria necessidade dos organismos de perpetuarem-se no tempo 0s
condena a jamais estarem completos no espaco’®. Para qualquer ser vivo ndo ha dois
momentos idénticos ou a estagnacdo em um estado singular, a temporalidade sempre
suscita a novidade. E inerte, em contrapartida, a matéria bruta.

A questdo da individualidade é provavelmente um dos mais complexos temas de
L’évolution créatrice. Interessa-nos, porem, ndo o longo exame empreendido por
Bergson, mas sua proposi¢do apresentada em contraposicdo as demais examinadas. A
concepcdo de Bergson é evidentemente antagOnica as recorrentes teorias vitalistas
desenvolvidas ao longo do século XIX. Embora seja clara esta oposi¢do, isto nédo
significa, porém, que sua exposi¢do ndo tenha sido incompreendida. Richard Dawkins,
por exemplo, lamenta que “Henri Bergson — um vitalista — representa o mais proximo
de um cientista em toda a lista dos cem ganhadores do Prémio Nobel de Literatura”?%,
Uma leitura diligente, em contrapartida, revela que a teoria bergsoniana encontra-se mais
proxima do darwinismo do que do vitalismo?°t, Um principio vital, tal como propdem os
vitalistas, o qual contém uma finalidade interna responsavel pela formacao dos individuos
€ uma sugestdo improcedente. Todo ser vivo individual ndo é totalmente independente e
isolado de todo o resto e por isso ndo podemos atribuir a cada um separadamente uma
espécie de principio Unico e exclusivo. Entre os vertebrados superiores 0s homens sao
decerto os seres vivos mais individualizados, todavia estes ndo sdo mais que o0
desenvolvimento do évulo fecundado por um espermatozoide, logo todos os individuos
desta espécie consistem em desenvolvimentos dos zigotos de seus parentes, seu principio

ndo esta em si, mas em outros dos quais ele é dependente e estritamente ligado?°.

197 1dem, p. 12.

198 1dem, p. 13.

199 |dem, ibidem.

200 DAWKINS, R. A grande histdria da evolug&o: na trilha dos nossos ancestrais. Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 2009, p. 639.

201 Para uma explanagdo detalhada desta contraposigdo, ver MONEGALHA, F. A “marcha para visdo” em
A Evolucdo Criadora. In: MARQUES, S. T.; PINTO, D. C. M. (orgs.). Henri Bergson: critica do negativo
e pensamento em duracdo. Sdo Paulo: Alameda, 2009, p. 221-243.
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Ademais, toda a historia da evolugdo ndo ilustra o surgimento de inimeras espécies as
quais, embora distanciem-se em certa medida, sdo ainda assim desenvolucgdes umas das
outras? Consequentemente, “Se ha uma finalidade no mundo da vida, ela abarca a vida
inteira em um unico e indivisivel abrago”?%2,

A finalidade comum precursora da criacao dos diversos seres vivos é algo muito
bem ilustrado pela “marcha para a visao”. Como poderiamos explicar o fato de que ao
compararmos o olho de um vertebrado e de um molusco como o Pecten maximus
encontramos em ambos “as mesmas partes essenciais, compostas de elementos analogos”,
visto que o olho do molusco possui retina, cornea e um cristalino de estrutura celular
semelhante & humana??*. A adaptacdo n&o seria um fator suficiente para explicar esta
coincidéncia, pois as duas espécies encontram-se em linhas evolutivas divergentes e em
ambientes extremamente distintos, logo ndo ¢ a influéncia do ambiente que causa criacfes
como esta, por isso ela mostra-se insuficiente para explicar completamente a
inventividade no interior de todo o processo evolutivo. Além da adaptacdo ha ainda outras
duas proposic¢des as quais propdem uma férmula para toda a variabilidade das espécies e
suas semelhancas, o mecanicismo e o finalismo, porém ambas sdo insuficientes
principalmente por ignorarem um fator essencial: o tempo. Que seja possivel inferir uma
destinacédo para a vida, ainda assim ela inevitavelmente ocorrera na duracdo, logo jamais
poderia ser constatada de antemdo, antes de sua realizacdo. Para a tese finalista comum,
porém, o tempo é inutil, pois a evolucao seria simplesmente a execugdo de um plano
determinado o qual poderia ocorrer de uma vez ou ser desacelerado sem nada mudar e o
mecanicismo, por sua vez, admite a mesma critica. Diante da insuficiéncia das ja
recorrentes proposicdes cientificas Bergson elabora sua propria admitindo o que havia de
aceitavel nas ja estabelecidas e incluindo o que lhes faltava. Assim, a concepg¢édo
bergsoniana ndo nega a existéncia de mecanismos individuais, de uma finalidade comum
e tampouco a adaptacdo e a imprevisibilidade do processo evolutivo, todos estes fatores
sdo conciliados por Bergson através de seu ela vital.

“Se a vida realiza um plano”, estabelece o autor, “ela devera manifestar uma
harmonia mais alta na medida em que avanga mais longe”?%. A unidade da vida jamais
poderia ser constatada antecipadamente, mas apenas posteriormente ao estabelecimento

da harmonia que a denota. Por isso “A unidade vem de uma Vvis a tergo: ela é dada no

203 |dem, ibidem.
204 1dem, p. 63.
205 BERGSON, H. L évolution créatrice. Op. cit., p. 104.
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principio como uma impulsdo”?®. Assim, a verdadeira finalidade da vida ¢, como diz
Jankélévitch, imanente?’.

Embora o eld vital represente um impeto de criacdo, ele ndo é apenas um
movimento avante?®®. Ainda que seja Unico, as direcBes nas quais ele é lancado sdo
divergentes, consequentemente, a multiplicidade engendrada ndo consiste apenas em
seres vivos distintos em termos de intensidade, com caracteristicas mais ou menos

acentuadas, mas é sobretudo uma diferenca de natureza. Eis a imagem bergsoniana:

O movimento evolutivo seria coisa simples, determinariamos rapidamente a
direcdo, se a vida descrevesse uma trajetoria Unica, comparavel aquela de uma
bala carregada lancada por um canh@o. Mas temos que lidar aqui com um obus
gue imediatamente rebentou-se em fragmentos, os quais, sendo eles mesmos
espécies de obuses, explodiram por seu turno em fragmentos destinados a
rebentarem-se mais uma vez, e assim seguindo-se por um longo tempo. Apenas
percebemos o que esta mais proximo de nds, os movimentos espalhados dos
estilhagos pulverizados. E partindo deles que devemos remontarmo-nos, de grau
em grau, a0 movimento original®®.
Esta metafora, como as demais nos escritos bergsonianos, é rica em informagdes.
Notemos primeiramente, como menciona Henri Gouhier, que “Nao poderiamos conceber
um eld que ndo existisse em ato, que estivesse a langar-se”?°. O obus imediatamente
explodiu e, neste momento quando “cada fragmento explode, ha uma projegéo na diregao
do alto e queda para baixo. E este dualismo é radical: o que haveria de mais oposto do
que dois movimentos em sentido inverso?”’?*1. Os dois sentidos da vida sdo inerentes ao
desenrolar inicial do ela vital e, a imagem em causa, denota-os claramente. “Quando o
obus rebenta, sua fragmentacdo particular explica-se toda ao mesmo tempo pela forca
explosiva da pdlvora que ela contém e pela resisténcia que o metal Ihe opde”?'?, escreve
Bergson. Qualquer movimento no Universo poderia decorrer-se infinitamente se néo
encontrasse resisténcia, mas um universo sem resisténcia seria um universo sem matéria.
A forca explosiva do obus igualmente ocorre em um ambito repleto de materialidade,
logo o choque entre ambas € o que define em Ultima instancia o resultado da exploséo.

Por isso também a fragmentagdo das espécies e dos seres vivos individuais “possui duas

séries de causas: a resisténcia que a vida sente da parte da matéria bruta, e a forca

206 1dem, ibidem.

207 JANKELEVITCH, V. Henri Bergson. Paris: PUF, 2008, p. 136.

208 BERGSON, H. L évolution créatrice. Op. Cit., p. 105.

209 1dem, p. 99.

210 GOUHIER, H. Bergson et le Christ des Evangiles. Paris: J. Vrin, 1999, p.71.
211 1dem, ibidem.

212 BERGSON, H. L évolution créatrice. Op. Cit., p. 99.
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explosiva— devida a um equilibrio instavel de tendéncias — que a vida carrega em si”?3,

Se a explosdo ocorreu de uma sé vez e encontrou resisténcia ja podemos, diante destes
fatos, presumir que o impeto suscitado seré finito, isto €, em um momento sucumbira a
resisténcia sem perpetuar-se infinitamente. Se tal € um acontecimento inevitavel, sua
ocorréncia, porém, € variavel. H& duas forcas contrarias a atuar neste processo, uma
ascendente e outra descendente e, ser impulsionado pela primeira ou seguir o sentido da
segunda sdo os dois grandes sentidos da vida?'4. Decerto a imensa variabilidade de formas
de vida na Terra nos mostra que a vida pareceu lancar-se em incontaveis direcfes, porém
veremos que, em razdo das duas principais causas atuantes, toda a multiplicidade das
formas de vida pode ser organizada em trés grandes direcOes: torpor vegetativo, instinto
e inteligéncia.

Todavia ndo foi apenas um choque sucedeu-se no surgimento da vida em nosso
planeta, um olhar sobre as audazes solugdes engendradas por toda a multiplicidade de
espécies nos permite inferir que, utilizando e expressdo de Camille Riquier, a vida ndo
apenas luta, mas age com arglcia®®. Além disso, “as causas verdadeiras e profundas” da
divisdo observavel no decorrer da evolugdo “sdo aquelas que a vida traz consigo. Pois a
vida é tendéncia, e a esséncia de uma tendéncia é se desenvolver em forma de germe,
criando, para o unico fato de seu crescimento, as direces divergentes entre as quais se
partilhara seu eld”?'®. Novamente uma experiéncia simples nos permite verificar a
validade desta proposicao, pois como mencionavamos, qualquer um de nos pode, ao rever
sua histdria, constatar que “sua personalidade de crianca, embora indivisivel, reunia nela
as pessoas diversas que poderiam restar fundidas em conjunto porque estavam em estado
nascente”?Y’. E evidente, neste excerto, a similitude, ou melhor, a natureza comum entre

o Todo e eu ou, em outros termos, entre nossa consciéncia e o Absoluto.

Os primeiros seres Vivos certamente consistiam em pequenas massas
protoplasmaticas com aspecto similar as Amebas?'®, uma das primeiras realizacdes destes
seres foi empenhar-se no préprio crescimento, um empreendimento, € claro, como todas

as demais acOes, condicionado pela resisténcia e pelos limites da matéria. Por

213 |dem, ibidem.

214 Cf. Idem, p. 246.

215 RIQUIER, C. Les directions de 1’évolution. In : FRANCOIS, A. L évolution créatrice de Bergson. Op.
cit., p. 148.

216 BERGSON, H. L évolution créatrice. Op. cit., p. 100.

217 1dem, p. 101.

218 1dem p. 100.
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conseguinte, o engrandecimento cessou em alguma medida e o esfor¢o orientou-se na
formacé&o de organismos com a duplicagéo e diviséo de trabalho que, embora aumentasse
a multiplicidade de elementos, os unia através de um “indissoluvel liame”?'°, Os
organismos mais complexos engendrados posteriormente passaram a acentuar distintas
caracteristicas as quais foram cruciais para o seu desenvolvimento, a primeira delas, por
exemplo, € o modo de alimentagéo.

Os dois grandes reinos emergentes na Terra, animal e vegetal, aprimoraram duas
formas divergentes de alimentacdo. Os vegetais obtém energia a partir do solo e da
atmosfera o que, consequentemente, Ihes torna dispensavel a mobilidade. Ja os animais
prescindem da capacidade de sintese possuida pelos vegetais, logo apenas usufruem desta
energia, em especial azoto e carbono, caso a obtenha dos vegetais ou de algum outro
animal que a adquiriu previamente. Por conseguinte, ambos desenvolveram-se em duas
tendéncias distintas, uma marcada pela fixidez e a outra pela mobilidade. Isso nédo
significa, porém, que a fixidez ndo esteja presente nos animais e tampouco que a
mobilidade seja nula nos vegetais, lembremos que para Bergson cada grupo se define pela
tendéncia a acentuar determinadas caracteristicas, e ndo pela posse das mesmas?%.
Contudo a fixidez, quando surge no animal, incorre mais em um torpor do que em
desenvolvimento, “como um torpor no qual a espécie teria caido, como uma recusa de
evoluir mais longe em certo sentido”??!. Eis um conceito imprescindivel para
compreendermos a evolucdo: o torpor vegetativo.

A mobilidade da qual dispdem os animais fez com que estes se defrontassem com
diversos obstaculos os quais 0s vegetais, por sua vez, ndo encontraram. Mobilidade
implica escolha, acdo e reacdo, 0 que acarretou nos animais no desenvolvimento do
sistema nervoso. Ja 0s vegetais conduziram o impeto inventivo em outras direcoes,
desenvolvendo, por exemplo, engenhosas estratégias de reproducdo, mas todas numa
direcdo distinta daquela que leva ao sistema nervoso e a acdo livre que caracteriza 0s
vertebrados superiores. 1sso ocasionou nos vegetais 0 que podemos chamar de uma
“anulacdo da consciéncia”, pois a consciéncia é, de certo modo, “uma diferenca
aritmética entre a atividade virtual e a atividade real”??? e, consequentemente, onde a

atividade real é a Unica possivel, a consciéncia é anulada. Entretanto, notemos que a

219 |dem, ibidem.
220 1dem, p. 107.
221 1dem, p 110.

222 1dem, p. 145.
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consciéncia é sempre anulada, mas nunca nula®?. Esta assercdo permite-nos entrever um
importante aspecto da evolugdo: enquanto esta se perpetua ela é consciéncia a se
desenvolver, ou seja, € movimento, escolha, acdo e hesitacdo. A propria disparidade entre
as tendéncias nos fornece uma interessante imagem desta consciéncia, pois mesmo se
desenvolvendo em sentidos opostos, por fim animais e vegetais complementam-se uns
aos outros — um desenvolve aquilo que o outro ndo possui, mas ao final tornam-se
interdependentes, isto €, formam uma multiplicidade a qual é a expressao de uma unidade.

Se o torpor vegetativo fez com que a mobilidade a e inventividade cessassem nos
vegetais, é o reino animal o qual devemos acompanhar para encontrarmos as criacdes
ulteriores mais préximas da finalidade do ela vital. Assim, podemos notar que no subfilo
dos vertebrados a mobilidade culminou na formagdo do sistema nervoso enquanto a via
dos artropodes se ajustou em um modo de acdo distinto que caracteriza a segunda grande
via atraves da qual o reino animal evoluiu.

Quando uma vespa do género Sphex paralisa sua vitima, ela o faz como procederia
um experiente cirurgido. Em exemplos ainda mais admiraveis, hoje compreendemos que
0s Himendpteros parasitoides sdo capazes ndo apenas de paralisar suas vitimas, mas
também de induzir uma manipulacdo comportamental no hospedeiro para, por exemplo,
aumentar a sua sobrevivéncia. Um caso notavel é o da larva parasitoide depositada pela
vespa Hymenoepimecis bicolor em sua vitima, a aranha Nephila clavipes®?*. Mas n&o s6
os insetos da familia Sphecidae possuem habilidades formidaveis, a tendéncia a partir da
qual eles se desenvolveram culminou na concepgéo de diversos modos de agir sobre o
real com uma primazia que nos parece inalcancavel. Isto ocorre pois o conhecimento do
instinto é notavelmente um conhecimento inato, interior e independente da mediacéo da
experiéncia, inclusive a experiéncia parece ser, em muitos casos, insignificante para os
animais que dispdem majoritariamente do conhecimento instintivo. Se o instinto € um
conhecimento que prevalece no interior do existente, foi por essa via que ele fez proceder
0 impeto vital e consequentemente acabou por se confinar nessa interioridade; seu

entendimento transcorre o existente em sua interioridade, assim todo o esfor¢co empregado

223 Cf. I1dem, p. 144.

224 Sobre este caso especifico, ver o estudo realizado na Universidade Federal de Sdo Carlos apresentado
em: GONZAGA, M. O. et al. Modification of Nephila clavipes (Araneae Nephilidae) webs induced by the
parasitoids Hymenoepimecis bicolor and H. robertsae (Hymenoptera Ichneumonidae). Ethology Ecology
& Evolution. v. 22, 2010, p. 151-165.
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ndo transcende este ambito, por isso o instinto € um conhecimento sobre coisas, uma
faculdade para utilizar apenas instrumentos organicos??°.

A via dos vertebrados, em contrapartida, desenvolveu-se em uma tendéncia
essencialmente distinta: no sentido da inteligéncia. Esta consiste em um conhecimento de
relacdes, pois infere no existente formas nas quais ocorréncias posteriores podem ser
compreendidas. Enquanto o conhecimento do instinto estd sempre “implicado na agdo
exercida”??®, em contrapartida a inteligéncia, a partir da percepcdo atual, motiva acoes
vindouras. Ela permite que as percepc@es atuais sejam associadas a outras ja decorridas e
armazenadas na memdria permitindo assim a inferéncia de relagdes. Por conseguinte
procedemos destas as imagens e ideias até a concepgdo da pura teoria e, ao final, a partir
de uma manipulacgdo dessas ideias em um campo virtual podemos concebé-las no campo
material por meio do trabalho sobre a matéria. Ou seja, a inteligéncia nos torna capazes
de fabricar. Em suma, a inteligéncia “é a faculdade de fabricar e utilizar instrumentos
inorganicos”??’. Mas toda essa distancia que caracteriza a inteligéncia tornou necessario
que também fosse engendrada uma via de acesso que nos colocasse de volta no real, caso
contrario nos distanciariamos dele e, para isso, a vida concebeu a intuicao.

Muito poderiamos, seguindo a exposi¢do bergsoniana, dizer sobre o contraste e a
convergéncia entre instinto e inteligéncia. Porém interessa-nos, por ora, nao a trajetoria
evolutiva, mas sim o sentido para qual dirigia-se o esforco criador que as concebeu, isto
é, a finalidade da evolucdo responsavel pela unidade da vida. Vimos, em um resumo
superficial, que o instinto se encerrou em uma interioridade a qual jamais pdde transpor.
Em contrapartida, L évolution créatrice demonstra diligentemente que a via procedente
da inteligéncia teve um desfecho totalmente distinto. Sendo ela uma faculdade voltada
para criacdo, criou assim o Homo faber??® e, utilizando a expresséo de Frédéric Worms,

acabou por deparar-se com seu “revés”:

A mesma criacdo, agdo, percep¢do, que encontramos respectivamente como
esséncia da vida, pode ter dado lugar & forma humana de acéo e de percepcéao
que, sendo em um sentido o &pice, o limite mais alto, é também o revés, a traicdo
mais secreta. Desde entdo, para o dizer em poucas palavras, é a mesma vida que,
analoga a duracdo, engendrou essa forma de acéo e de percepg¢do que depende do
espaco. Inversamente, essa forma de percepcdo ou de inteligéncia ndo estd a
deriva no presente como um puro efeito imaginario das exigéncias da a¢do, como
era 0 caso no livro precedente: ela encontra doravante sua fonte na vida real,
operante na matéria real do universo, e na evolugdo da primeira ao contato da

225 BERGSON, H. L évolution créatrice. Op. cit., p. 141.
226 1dem, p. 150.
227 1dem, p. 141.
228 1dem, p. 140
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resisténcia da segunda. Tal serd, pois, o segundo objetivo essencial do segundo
capitulo, que preparara, por sua vez, a superacdo intuitiva do terceiro: repor o
desenvolvimento da “inteligéncia” humana, onde se encontrardo todos os
caracteres do espaco estudados nas obras precedentes, na evolucdo geral da vida,
para abarcar, a uma s6 vez, sua diferenca e sua unidade, por uma leitura integral
da vida, que é também uma génese real da inteligéncia, antecipando sobre a
intuicdo de nossa vida, que nos proporéa uma génese ideal??°.

O animal dotado de instinto possui um conhecimento interno e preciso de todo o
mundo organico, por isso € capaz de desenvolver agdes inatas as quais qualquer ente
inteligente apenas estaria apto apos longos e diligentes estudos e diversas tentativas. Mas
0 desprovimento da inteligéncia € acompanhado por uma capital vantagem: a
exteriorizagdo em relagdo ao principio da qual ela decorre. Parece que vida, quando “‘se
contrai em uma espécie determinada, perde contato com o resto de si mesma”?%°, escreve
Bergson. Uma vez produzidas as espécies, seu esfor¢o gira em torno de si apenas e nao
mais visando a finalidade geral. Porém, no caso dos individuos dotados de uma
aprimorada inteligéncia, um conhecimento exterior ao intrinseco dominio da vida néo
seria uma libertacdo? Se o eld vital, dotado de um movimento criador, consiste em inserir
indeterminacdo na matéria inerte concebendo assim as diversas formas de vida, 0 ser
inteligente, capaz de pensar além do imediato e fabricar instrumentos materiais, é dotado
também de uma forca elementar capaz de transformar a matéria em seu instrumento de
acao:

A vida, ndo contente em produzir organismos, queria dar-lhes como apéndice a
prépria matéria inorganica, convertida em um imenso 6rgao pela indUstria do ser
vivo. Tal € a tarefa que ela designa primeiramente a inteligéncia. E por isso que
a inteligéncia se comporta invariavelmente ainda como se estivesse fascinada

pela contemplacdo da matéria inerte. Ela é a vida olhando para fora, se

exteriorizando em relacdo a si prépria, adotando em principio, para lhes dirigir

em fato, os tramites da natureza inorganica®®.

Voltada para a acdo sobre a matéria, a inteligéncia faz daqueles que a possuem habeis
gedmetras, uma aptiddo eximia, sem duvida, porém caracterizada por uma incompreensédo
natural da vida?3. “Assim como separamos no espaco, fixamos no tempo”, estabelece o
autor, “A inteligéncia ndo foi feita para pensar a evolugéo, no sentido préprio da palavra,

a continuidade de uma mudanga que seria mobilidade pura”?®3,

229 \WWORMS, F. Bergson ou os dois sentidos da vida. S&o Paulo: Unifesp, 2010, p. 229.
230 BERGSON, H. L évolution créatrice. Op. Cit., p. 168.

231 1dem, p. 162.

232 1dem, p. 166.

233 1dem, p. 163-164.
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Se antes falavamos sobre a vida como um todo tendo como principio algo exterior
a materialidade, vemos agora que a inteligéncia é notadamente um obstaculo para esta
compreensdo. O tempo ndo pode ser percebido, em sua esséncia, através de fixacoes,
justaposigdes, delineagdes ou quaisquer calculos. “Justamente porque ela procura sempre
reconstituir, e reconstituir com o ja dado, a inteligéncia deixa escapar o que ha de novo a
cada momento de uma historia”?3*; ora, vimos que a evolugéo e o tempo sio justamente
a criacdo de novidade, que a temporalidade é um prolongamento continuo e indiviso, logo
sabemos que o entendimento fornecido pelo intelecto jamais nos concedera a duracéo e
talvez fosse impossivel alcancd-la e obter uma compreensdo integral do processo
evolutivo se ndo fossemos dotados de algo além: a intuic&o.

Se observarmos as recorrentes operagcoes no mundo natural “As coisas se passam
como se a célula conhecesse nas outras células aquilo que Ihe interessa, o animal dos
outros animais aquilo que poderia utilizar”?*®, Por isso o instinto é vivenciado como
simpatia, presente em nos ainda em certa medida, como quando o bebé que ao nascer
institivamente procura o seio de sua mae. Consequentemente, “Se esta simpatia pudesse
estender seu objeto e assim refletir sobre ela propria, dar-nos-ia a chave das operagdes
vitais — do mesmo modo que a inteligéncia, desenvolvida e redirecionada, nos introduz
na matéria”?*®, Se a inteligéncia €, a partida, um obstaculo, sua obstru¢io ndo é
instransponivel. Vimos como no caso da temporalidade podemos, por um esforco préprio,
superar a inteligéncia sem dela nos desvencilharmos e alcancarmos uma coincidéncia
com o objeto, a duracdo, similar aquela do instinto, um conhecimento interior. Isto é
possivel pois a intuicdo nos conduz para o interior da propria vida, compensando aquela
distancia inserida pela inteligéncia, como uma espécie de instinto desinteressado e
consciente de si, “capaz de refletir sobre seu objeto e de alargar-se indefinidamente™?%'.

Como ndo somos apenas dotados de inteligéncia, podemos constatar seus limites
e reconstituir sua génese no decorrer do processo evolutivo. Estritamente associada ao
sistema nervoso, ela é uma das incontaveis invencdes no decorrer do processo evolutivo.
Este processo é uma constante criacdo de novidade, acGes livres e originais a depararem-

se com inércia e necessidade.

234 1dem, p. 164.
235 1dem, p. 168.
236 1dem, p. 177.
237 1dem, p. 178.

58



Enfim, o amor maternal observavel até mesmo “na solicitude da planta pelo seu
grao” no qual muitos viram um mistério revela algo essencial da vitalidade, nos mostra
que “o ser vivo €, sobretudo, um lugar de passagem e que o essencial da vida reside no
movimento que a transmite”?*8, Podemos, por conseguinte, retornar a nossa questio
inicial: qual seria a grande intencdo do el vital? Pelo que estabelecemos até entdo ja

podemos vislumbrar que

Na realidade a vida € um movimento, a materialidade € o movimento inverso, e
cada um desses dois movimentos € simples, a matéria que forma um mundo sendo
um fluxo indiviso, indivisa também sendo a vida que a atravessa recortando nela
0s seres vivos. Dessas duas correntes, a segunda contraria a primeira, mas a
primeira obtém, contudo, algo da segunda: disso resulta entre elas um modus
vivendi, que é precisamente a organizagio.”*
Porém, uma constatacdo mais importante ainda a qual podemos obter € a de que a vida é
a consciéncia langada através da matéria®*®. Vimos que a vida age como nossa propria
consciéncia pode agir: ela ocorre na duracéo, é capaz de deliberar, trazer novidade ao
mundo, representar novas acgdes e hesitar diante de outras. “Como ndo ver que a vida
procede aqui como a consciéncia em geral, como a memoria?”’, questiona Bergson,
“Arrastamos atras de nos, sem perceber, a totalidade nosso passado; mas nossa memoria
apenas verte para o presente duas ou trés lembrancas que completardo de algum aspecto
nossa situagdo atual”?*. Ilgualmente o instinto apenas considera aquilo que lhe interessa,
e ndo a totalidade da vida, e da mesma maneira ainda procede a inteligéncia voltada
sempre para a acao e para a utilidade. Deste modo, podemos inferir que instinto e
inteligéncia sdo desenvolvimentos que ocorreram no sentido da consciéncia.

Em uma das primeiras definicbes do conceito de consciéncia em L ’évolution
créatrice notamos que ela é proporcional a capacidade de escolha da qual dispde cada ser
Vivo:

Ela ilumina a zona de virtualidades que cerca o ato. Ela mede a distancia entre o
que se faz e 0 que poderia ser feito. Vista de fora, poderiamos assim toméa-la por
um simples auxiliar da agdo, por uma luz que a agdo acende, faisca fugidia que

jorraria da friccdo da ag&o real contra as agOes possiveis. Mas devemos notar que

as coisas passariam exatamente da mesma maneira se a consciéncia, em vez de

efeito, fosse causa®*.

238 1dem, p. 129.
239 1dem, p. 250.
240 1dem, p. 1883.
241 1dem, p. 168.
242 1dem, p. 180.
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“Ao conhecer a vida”, escreve Herbert Wildon Carr, “vivemos e, ao viver,
conhecemos a vida. No mais amplo significado dos termos, vida e consciéncia sao
idénticas”?*®. A identificacdo da consciéncia com a temporalidade conduz a uma
concluséo capital: a propria vida é consciéncia, uma consciéncia que se torna cada vez
mais evidente quanto mais alargamos nossa compreensdao da vida e, ndo obstante, do
Universo. A inteligéncia, por conseguinte, € uma delimitacdo, voltada para a matéria e
materializada, dessa imensa consciéncia que a abrange. Todavia, sendo ela limitada, a
inteligéncia exige complementacéo e a intuicdo, por vez, realizara esta expansao e enfim
nos conduzird a Consciéncia e a uma compressdo do Universo em sua totalidade. Assim
a filosofia da natureza de Bergson reencontra a consciéncia como principio vital. De certa
maneira, na mesma medida que ela consiste em uma filosofia da duracdo ela é ainda uma
filosofia da consciéncia. Ora, ndo seria 0 bergsonismo o grande cumprimento do projeto
espiritualista iniciado por Ravaisson, a realizacdo da época filosofica por ele

prenunciada? Eis sua previsao:

Por muitos sinais é assim permitido prever como pouco distante uma época
filoséfica na qual o carater geral sera a predominéncia do que podemos chamar
de um realismo ou positivismo espiritualista, tendo como principio gerador a

consciéncia que o espirito capta em si de uma existéncia na qual ele reconhece

que toda outra existéncia deriva e depende, e que n&o é outra senfo sua acao**.

Como sabemos, Bergson afirmou aceitar para sua filosofia a alcunha de “espiritualismo
realista” outrora difundida por Ravaisson®* e, nio obstante, reconhecia sua “divida” para
com o precursor do espiritualismo®. Sua Notice sur la vie et la oeuvre de Ravaisson,
alias, parece atestar a proximidade entre a sua propria filosofia e a de seu mestre enquanto
o filésofo da duragdo manifestamente “bergsoniza” a obra de Ravaisson. Diante disso,
explicitamos enfim as razdes as quais nos levaram a empreender a aproximacdo da
filosofia sub specie durationis com o principio do espiritualismo no presente capitulo.
Deuses e amor, graca e Absoluto, deificacdo e perfeicdo... Estes termos, entre tantos

outros os quais reencontraremos em Les deux souces de la morale et de la religion, ainda

243 CARR, H. W. Henri Bergson: the philosophy of change. Londres: T. C. & E. C. Jack, 1912, p. 32. Vale
ressaltar que esta apresentacdo da obra de Bergson ao publico britanico, aparentemente hoje pouco
conhecida, foi lida por Henri Bergson quem, aliés, sugeriu o titulo.

244 RAVAISSON, F. La philosophie en France au XIXe siécle. Op. cit., p. 275.

245 Apud JANICAUD, D. Ravaisson et la métaphysique : une généalogie du spiritualisme fragais. Op. cit.,
p. 6. (Trata-se de uma declaracdo de Bergson a Benrubi publicada em seu livro “Entretiens avec H.
Bergson” onde o autor declara que Henri Bergson “aceita o termo de realismo espiritualista forjado por
Ravaisson”).

246 1dem, p. 6-7.
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que a partida possam suscitar certa estranheza ao leitor de Bergson, sdo elementos para
os quais sua filosofia inevitavelmente prosseguiria enquanto se mantivesse uma filosofia
espiritualista. Muito foi ressaltado, com pertinéncia, sobre a originalidade do método e
das teses bergsonianas em relacdo as demais difusas ao longo do século XIX,
notadamente o aspecto “realista” de seu espiritualismo. Porém, um olhar que apenas se
volte a esta singularidade provavelmente apreciard como ndo familiar as conclusdes
expostas na derradeira obra de Bergson ja prenunciadas no desfecho intuitivo de
L’évolution créatrice e em La conscience et la vie. Em contrapartida, o leitor ndo estranho
ao espiritualismo e aos ensejos filoso6ficos do século XIX reconhecerd, ja em seus
principios, o sentido claro que conduz ao reencontro das teses elementares do
espiritualismo realista — evocar esta familiaridade foi nosso objetivo no atual capitulo.
Como diziamos, Fichte restabeleceu, contra Kant, o Absoluto e a intui¢do; esta reacdo ao
kantismo prosseguiu na primeira geracdo do Romantismo Alemé&o, na obra de Schelling
e, consequentemente, na filosofia de Ravaisson — grande precursor do espiritualismo
francés. A obra de Bergson, da mesma maneira, contrapde-se a cisdo kantiana e, ao
partilhar com os mencionados autores um objetivo comum, tem sua fonte claramente
disposta no cenario filosofico do seculo XI1X; além disso, em diversos casos ela parece
confluir com o0 mesmo sentido ja percorrido por seus predecessores. Como tantas outras
daquele século, ela é também uma filosofia do absoluto e da liberdade, pois reencontrando
no espirito o principio vital ela evidencia no futuro a possiblidade de uma idade de ouro,
isto €, o continuo emprego da liberdade no sentido da perfectibilidade que ndo é sendo
um esforco para criar deuses — olimpicos ou titds, uma escolha que lhes cabe. Nas se¢des
subsequentes acompanharemos a compreensao bergsoniana referente ao Universo através
dos terceiros capitulos de L évolution créatrice e Les deux sources de la morale et de la
religion; a partir do recurso a intuicdo, veremos como a consciéncia ndo apenas € 0
principio vital de toda a vida na Terra, mas também da vida em todo o Universo. De uma
obra sobre evolugdo a outra sobre moral, a consciéncia nos conduzird ao amor, pois
consciéncia e amor sdo as maquinas no interior do Universo, esta grande fabrica de

deuses.
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11

Vida e Imanéncia

Deus quer, o homem sonha, a obra nasce.

Fernando Pessoa*’

Turner e 0 movimento nas cores

Segundo o relato de Joseph Farington, o ainda jovem J. M. W. Turner era capaz
de reproduzir todos os géneros de sistemas preestabelecidos em desenho, porém afirmava
que a repeti¢do apenas produzia “habito e monotonia”?*®, O real objetivo da arte pictorica,
para o pintor, era algo totalmente distinto e, a partida, at¢ mesmo contraditério:
representar no quadro estatico o processo temporal do movimento, tal como toda a
turbuléncia de uma tormenta. Inevitavelmente a imagem encerrada no quadro constitui,
de certo modo, uma negacdo da natureza a qual visa representar, visto que esta Ultima
consiste em movimento e vivacidade. Por isso, a técnica singular aperfeicoada por Turner
ao longo de toda sua obra faz da cor aberta disposta sobre a tela um acessério o qual
demanda, para além da visada, uma experiéncia intuitiva suscitada pela propria visao.
Assim, como afirma Michael Bockemiihl, Turner transforma “o proprio quadro no local
onde a realidade se experimenta”?*°, Por conseguinte, o virtuoso pintor londrino é mais
um exemplo, entre os artistas do século XIX, de uma reconfiguracdo da apreciacao

artistica, desta € eliminada toda a passividade e exige necessariamente uma atividade no

247 PESSOA, F. O Infante. In: . Mensagem. Obras completas de Fernando Pessoa, Vol. V. Lisboa:
Atica, 1995, p. 59.

248 BOCKEMUHL, M. Turner. Traducdo de Paula Reis. Lisboa: Taschen/Paisagem, 2007, p. 16.

249 1dem, p. 20.
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ato de contemplacdo. Ao fim e ao cabo, toda a funcéo da arte e seu emprego na sociedade
sdo reformulados no século XIX, como mencionavamos no capitulo anterior, e sua
proximidade com a filosofia — bem reconhecida por Bergson®® — em muito pode
contribuir para a compreensdo do discurso filosofico. A obra de Turner em especial
parece-nos um conveniente exemplo de como os objetos de arte denotam a possibilidade
de expressdo de elementos da realidade aparentemente inexprimiveis, tal como o préprio
movimento da natureza.

Ja em View of Richmond Hill and Bridge (1805) ou Pope’s Villa at Twickenham
(1808) ndo se trata de um mero retrato fixo de uma entre tantas cenas ja esvanecidas na
temporalidade. A integracdo do cenério com os ideias idilicos faz da vista representada
uma cena imbuida pela eternidade do ideal arcadiano e, por conseguinte, longe de evocar
uma paisagem temporal, tal como um registro histdrico, a obra pictérica manifesta atraves
dos distintos tons de dourado dispostos em toda a tela a harmonia de algo que faz e se
desfaz sem deixar de ser, uma transformagé&o de algo que, ainda assim, persiste. A propria
tela, todavia, diante disso parece consistir em uma contradicdo. Logo € evidente,
especialmente em suas obras tardias, a necessidade da apreensdo intuitiva: Turner ndo
almeja apenas fixar uma visdo da realidade, seu objetivo é conduzir a propria realidade.
O realismo com seus contornos precisos, por conseguinte, ainda que possa facilmente
evocar a necessaria familiaridade na apreensdo do observador, deve ser delicadamente
utilizado com a pena de demasiadamente singularizar a paisagem cénica restringindo o
alcance da percepcdo — introduzindo a negatividade em detrimento do movimento e da
continuidade dos elementos que se misturam. Snow storm: Hannibal and his army
crossing the Alps (1812) é talvez o primeiro exemplo no qual Turner apresenta dominio
sobre seu método a esta altura ndo totalmente consolidado: nesta obra, a qual visa
exprimir a impoténcia mesmo dos maiores homens diante das devastadoras forcas da
natureza, a tormenta abarca o céu ofuscando até mesmo o Sol e, os individuos dispostos
no plano inferior, igualmente desvanecem ao serem compreendidos pelo conjunto da
tempestade — toda individualidade, nas obras de Turner, € momentanea. Um elemento
contrario em The burning of the Houses of Lords and Commons (1835) igualmente
consome toda a cena e o observador engajado dificilmente ndo sente o calor do fogo
espalhar-se até mesmo para além da tela. Neste caso especifico, vale lembrar que o

incéndio foi presenciado pelo préprio Turner em uma embarcacdo proxima ao local e a

250 Cf. BERGSON, H. Mélanges. Op. cit., p. 843.
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contemplagéo ativa do observador suscita justamente a experiéncia outrora vivenciada
pelo pintor.

Encontramos um simples — porém didatico — exemplo da maestria de Turner
em Colour beginning (1819). Nesta aquarela ndo ha qualquer contorno determinado,
porém a disposicdo das cores a se integrarem basta para evocar uma larga gama de
interpretacOes. Pode ali 0 observador constatar uma praia com o céu luminoso ou, muito
acima do mar, um vale preenchido por neblina. Parafraseando Bockemiihl, o fato de o
quadro ndo restringir seu contetido a uma Unica interpretacdo fixa faz cada observacgdo
suscitar uma nova experiéncia e concede, a esta simples aquarela, “um inesperado sentido
de vida”?®. Porém Colour beginning ¢ um caso singular e nas demais pinturas Turner
concebe formas abertas em definidos contextos os quais movimentam-se sem, contudo,
desvanecerem. Um elementar exemplo também em aquarela é The sun setting among
dark clouds (c. 1826), a alteracao da atmosfera sobre o mar durante o por do sol suscita a
mesma sensacdo de movimento, mas tal movimento evoca exatamente a visao do Sol a
pOr-se entre nuvens escuras as quais gradativamente ofuscam o restante lumiar de sua luz.
Os olhos do observador parecem aqui proceder como o0 vento: da ja obscura superficie
refletindo o céu as elevadas nuvens retornando novamente a superficie onde sdo elas
refletidas em um circular e continuo movimento. Logo, o processo do por do sol que
consiste essencialmente em movimento, pode ser experimentado diretamente a partir do
quadro que o representa tal como ele é realmente: transformacdo, deslocamento,
mudanca, escurecer... Nao obstante, mesmo sendo modificacéo a cena persiste.

As obras de Turner sdo compostas, por conseguinte, de formas abertas com
contornos efémeros e ndo por acaso as figuras humanas — néo frequentemente presentes
— recebem uma representacao peculiar. As pessoas sao por ele quase sempre ilustradas
em grupo, desvencilhadas de qualquer traco individual que permita identifica-las, como
simplesmente mais uma parte integrante da natureza ou da cena a qual encontram-se
intimamente vinculadas e sem um atributo individual que as desassocie do restante do
quadro. Diante disso, Michael Bockemihl assinala um significativo contraste entre as
obras de Turner e Caspar David Friedrich. Nas obras pictéricas deste Gltimo verificamos
0 costume recorrente ao longo do século XIX de incluir figuras humanas nas
representacdes de paisagens naturais e, quando o faz, Friedrich recorrentemente as retrata

enquanto contempladoras diante de magnificentes cenas naturais. Por conseguinte, a

251 BOCKEMUHL, M. Turner. Op. cit., p. 35.
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impressdo produzida pelo quadro em seu real observador equivale com o efeito do
contraste entre a natureza e a pessoa que a enfrenta no interior da pintura. Em outros
termos, para o observador ndo decorre a experiéncia de vivenciar a propria natureza, mas
ele se sente, tal como o individuo no quadro, como alguém que a contempla de um ponto
de vista determinado e que se distingue da natureza. Assim, o pintor de Greifswald néo
retrata apenas a natureza, suas obras consistem em um instituido modo de percebé-la
definido pela relacdo entre a figura e a paisagem. Disso resulta que “a majestade da
natureza s6 pode ser experimentada indiretamente, que é sempre, em simultaneo, a
representacdo de uma experiéncia intima, uma imagem refletida do mundo, mas néo o
proprio mundo”?®2, Turner, em contrapartida, ndo possui 0 intento de apresentar uma
especifica visdo na natureza, mas pretende que o observador conceba sua prépria. Assim
como o0 mundo, a pintura também é movimento e, na medida que a tela incite no
observador 0 movimento que produziu a cena, no quadro e na natureza, ele enfim percebe
a outrora invisivel imagem na mente do artista da qual a pintura deriva-se. Toda a cena
na natureza, ou melhor, toda a natureza nao € estatica, logo nao e fiel uma representacao
que a denote como tal; coincide com ela, contudo, a pintura que, ao invés de fixidez,
denote o movimento. Ao colocar o observador em contato direto com o motivo da obra,
antes uma invisivel imagem na mente do artista, Turner torna visivel um mundo interior
que, ao cabo, é a propria natureza. Porém Turner reconhecia o carater exterior de toda
representacdo e utiliza-se da mitologia em diversos quadros como um eficaz acessorio.
Historicamente o mito traduz em termos familiares a humanidade as profundas forcas da
natureza. O mito converte, através das figuras divinas, em formas humanas as inerentes
forcas do mundo e, por conseguinte, a “mitologia também possui a sua realidade, que se
caracteriza pelo fato de ndo ser nada a ndo ser uma representacdo pictérica — narrativa
— da relagdo inconsciente do homem com os poderes da vida e, por conseguinte, com as
forcas da natureza — natura naturans”23,

S&o bem conhecidas as anotacGes de Turner em seu exemplar de Farbenlehre e
como o pintor constatou, por meios préprios, conclusées obtidas também por Goethe.
N&o obstante, é curioso notar como independentemente Turner também resolve diversas
questdes da obra de Schelling, desde a objetividade da intuicdo estética a existéncia
propria da mitologia. Nas obras de Turner, como assinala novamente Bockemuhl, um

elemento tal como o “movimento das nuvens e ondas ndo se deduz da ‘posicao fixa’ de

22 1dem, p. 52.
253 1dem, p. 58.
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coisas no quadro [...]. O observador experimenta 0 movimento das coisas como sendo a
sua propria experiéncia de observacio”?* — logo o pintor torna objetivo um contetido
subjetivo. Todavia, este elevado apelo a subjetividade pode, a partida, contribuir
negativamente para a interpretacdo de suas obras. Sem a apreensdo intuitiva elas
permanecem incompreensiveis e, em razdo da auséncia de uma determinag&o objetiva a
qual denote significado, elas podem parecer como ndo possuidoras de qualquer
significado. A falta de qualquer interpretagdo, como assinala o mencionado estudo de
Bockemdihl, decorre ndo do conteido disposto na pintura, mas sim da experiéncia direta
do observador?®®. Ou ainda, se as representacdes parecam ambiguas e tenham seu sentido
renovado a cada nova experiéncia, esta ocorréncia longe de depreciar a obra do artista
ressalta um traco positivo, pois “Aquilo que ¢ ambiguo gera a riqueza de aspectos que
torna a interpretacio do trabalho artistico tdo inexaurivel — como a propria natureza’?*®,
Sendo a realidade muito mais ampla que os contornos da tela, o real significado da obra
esta naquilo que ndo aparece e o quadro cumpre sua funcgéo ao efetivar-se como elemento

impulsionador:

Hoje ja ndo é possivel ao observador espreitar por cima do ombro de Turner, no
dia do envernizamento. Contudo, pode aperceber-se do processo de pintura
através do qual o quadro surgiu, porgque s6 por meio do movimento do seu olhar
é que o quadro se torna naquilo que fez dele um quadro, nomeadamente um
movimento verdadeiro. O observador ja ndo defronta uma “imagem de” uma
natureza “diferente” estranha ao quadro em si, no qual uma onda pode parecer
“pétrea”, visto nao se poder mover na pintura. Ao olhar para o quadro, ele sente-
0 como natureza®’,

J. M. W. Turner &, por conseguinte, mais um conveniente exemplo — entre tantos
outros no século XIX — da realizagdo do elevado potencial da arte. A intima relacdo de
sua obra com a natureza torna nao tdo dramaticas as sentencas de Heinrich Heine ao final
de Zur Geschichte der Religion und Philosophie in Deutschland. Nao obstante, sua obra
corrobora também a assercdo de Bergson segundo a qual a arte realiza ha séculos o que
visa a filosofia. Evidencia-se ainda por qual razdo afirmou o filésofo da duracdo que a
filosofia se encontra mais proxima da arte do que da ciéncia — com a qual ele tanto
dialogou. Constatada esta possibilidade, ndo por acaso puderam os autores do século XIX

prenunciar uma possivel “idade de ouro”, certa concepcdo semelhante & qual Bergson

254 1dem, p. 73.
25 1dem, p. 76.
256 1dem, p. 74.
257 1dem, p. 73-74.
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reencontrara em sua Ultima grande obra, mas para a qual ja prosseguia a partir de

L’évolution créatrice.

A finalidade imanente

A Arcadia histérica dos pastores devotados ao canto é transposta por Virgilio em
suas Eclogae de seu contexto geogréafico e temporal a um perene ambito do imaginario
ocidental. Ela adquire assim sua existéncia prépria desvinculada das constantes e arduas
modifica¢fes do mundo real. Nesta terra ideal pode o poeta em sua homenagem ao consul
Asinio Polion — dedicando-Ihe a Quarta Ecloga — constatar a grande ordem do mundo
a decorrer por séculos e prenunciar, a partir da final era de Apolo, o retorno de uma grande
idade de ouro, o século de Saturno, momento inicial do movimento circular do
Universo?®, Contrapondo-se a Rousseau, Fichte de certo modo transfere da origem para
o0 extremo derradeiro a fundacéo da idade de ouro, o fim dltimo da liberdade. Ao final de
Les deux sources de la morale et de la religion, Bergson relega também ao futuro a
escolha de fazer cumprir a fungao essencial do Universo, essa “maquina de fazer deuses”,
porém nos apresenta as consideragdes iniciais sobre o processo de deificacdo justamente
com uma critica enderecada a Fichte no inicio do Terceiro Capitulo de L ’évolution
créatrice. Seu finalismo retrospectivo, o qual revela uma espécie de finalidade imanente,
com efeito difere radicalmente sua proposi¢do da doutrina fichteana.

A finalidade da vida, explicita Jankélévitch, une duas propriedades contraditorias,
pois depois de ocorrida a evolugéo ela se evidencia como orientada a um objetivo e, antes
de seu desenvolvimento, nossa inteligéncia nao poderia de qualquer maneira constatar
antecipadamente o acontecimento a ser realizado?®. Com efeito, um processo o qual
possui o ato livre como fator determinante nao poderia consistir na mera execucao de um
plano ja definido, todavia, como €é possivel conciliar liberdade e determinagédo
(finalidade) no interior do mesmo processo? Em poucos termos: ambas sdo sucessivas.
Liberdade e necessidade, segundo Bergson, sdo duas formas distintas de causalidade. Em

uma carta a Léon Brunschvicg redigida em fevereiro de 1903 o filésofo afirma opor a

258 «“v7ai-se a terra eximir de horror perpétuo.

Divinizado, ele vera consigo

Deuses mistos e herdis; vé-lo-do regendo

O orbe aplacado por virtudes patrias”
VIRGILIO. Bucélicas. Tradugdo de Manuel Odorico Mendes. Cotia: Atelié Editorial, 2008, p. 89.
259 JANKELEVITCH, V. Henri Bergson. Op. cit., p. 135.
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liberdade a necessidade assim como opde a intuicdo a analise, o imediatamente
apreendido pela consciéncia ao apreendido mediatamente ou representado
simbolicamente?®. “Ou a liberdade é uma palavra va”, escreve Bergson, “ou ela é a
propria causalidade psicolégica”?®!, entretanto é uma causalidade de natureza peculiar,
totalmente distinta da causalidade em geral. Esta Ultima, a causalidade fisica, é
notadamente determinista, os efeitos encontram-se de certa maneira ja contidos em seus
antecedentes e por isso nada se cria na passagem de um a outro e, consequentemente, ha
mais nas causas anteriores do que nos efeitos posteriores. Em contrapartida, a causalidade
psicoldgica é exatamente o ato de criacdo, uma cria¢do que traz a0 mundo algo que nao
preexistia em seus antecedentes. Decerto é possivel, uma vez ja realizado, relacionar o
produto do mencionado processo de criacdo a uma razao especifica, todavia isto € um
movimento retroativo de analise o0 qual apenas pode ser executado apds a ocorréncia do
ato livre. Tal consiste em uma conduta incapaz de compreender a cria¢do inerente ao ato
livre, pois a liberdade ndo pode ser constatada exatamente na sequéncia de escolhas e
razOes que determinam os diversos fatos, mas sim no fluxo incessante através do qual
estas razdes se tornam determinantes?®?. Este fluxo qualquer analise é incapaz de
apreender em sua integralidade, pois consiste no progresso da personalidade inteira de
cada individuo a qual é indecomponivel e una, absoluta assim como a temporalidade na
qual ela se consolida. A verdadeira liberdade, segundo Bergson, deve ser constatada no
“plano” da intui¢Ao?®3. Notamos aqui uma antecipacéo da atestada insuficiéncia da analise
intelectual para compreender a verdadeira causa do desenvolvimento das formas de vida
na Terra e a indispensavel apreensao intuitiva para esse empreendimento.

Em L évolution créatrice 0 finalismo retrospectivo é definido como a realizacéo
de uma vontade ou, mais precisamente, um Querer; como assinala Jankélévitch: “A
finalidade verdadeira é imanente e tem como fonte o ‘Querer’. O ‘Querer’ apenas ¢é
primeiro. Antes do Querer, hd ainda o Querer, e sempre o Querer. [...] O Querer é
comparavel a lanterna méagica na qual uma chama simples torna visiveis as imagens mais
variadas”?®*. Bergson e Schopenhauer teriam realizado, como sugere Arnaud Frangois,

duas “ontologias da vontade?%°. O leitor de Ravaisson, ao associar o Vouloir de Bergson

260 BERGSON, H. Mélanges. Op. cit., p. 587.

261 1dem, p. 586.

262 |dem, ibidem.

263 |dem, 587.

264 JANKELEVITCH, V. Henri Bergson. Op. cit., p. 136.

265 Cf. FRANCOIS, A. La volonté chez Bergson et Schopenhauer. Methodos, n.4, abr. 2004.
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com a Vontade do De [’habitude certamente reconhecerd como familiar o finalismo
retrospectivo exposto em L évolution créatrice. Todavia, sobre este tema discorreremos
adiante, por ora vale realizarmos algumas consideracdes do método bergsoniano, em

especial sua originalidade em relacdo a tradi¢do do século XIX.

Os capitulos inicias de L ’évolution créatrice demonstraram que o instinto e a
inteligéncia se destacam de um fundo tnico, “a Consciéncia em geral e que deve ser co-
extensiva a vida universal”. Disso emerge a possibilidade de “engendrar a inteligéncia
partindo da consciéncia que a envolve”?®®, Porém a propria inteligéncia e suas tendéncias
figuram como um obstaculo para inferirmos sua génese. Nossa percepcéao, condicionada
pelo aparato intelectual, nos fornece a representacao de nossas acdes possiveis sobre as
coisas em vez de as proprias coisas. Os contornos que inferimos nos objetos referem-se
as possibilidades de utilizacdo e modificacio?®’ e ndo a inerente natureza do objeto.
Assim, visando um conhecimento completo das coisas, “quanto mais a fisica avanga, mais
ela apaga a individualidade dos corpos e até mesmo das particulas nas quais a imaginacao
cientifica comecou por decompd-las; corpos e corplsculos tendem a se fundir em uma
interacdo universal”?%. Ainda que a fisica prossiga nessa dire¢do, ha um limite o qual a
ciéncia parece ndo conseguir transpor e no qual se confinaram inclusive grandes autores
como Fichte e Spencer. O primeiro, segundo Bergson, “capta o pensamento em estado de
concentracao e o dilata em realidade”. Ja Spencer, por sua vez, “parte da realidade exterior
e a condensa novamente em inteligéncia”?®®. Ambos 0s casos necessitam de uma
compreensao da inteligéncia captando a si mesma “por uma visao direta ou percebida por
reflexdo na natureza, como em um espelho”?’°. Ora, uma Vvisio que veja na natureza um
reflexo da propria inteligéncia concede a primeira os mesmos limites desta Gltima, isto ¢,
muito ignora. A caracteristica fundamental ignorada € a distin¢do entre o organico e o
inorganico, confundida quando alguns tentam reconstituir os seres vivos a partir do
inorganico ou, partindo deste ultimo, gradualmente os convertem ao nivel da matéria
bruta. E compreensivel que, ao fazer da natureza um reflexo da inteligéncia, ela se torne
tdo vasta quanto o real e o conhecimento do mundo consista em rodeios no interior de um

absoluto circunscrito. Neste modo de proceder nunca se compreende completamente a
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inteligéncia, pois nunca a superamos; o método adequado, em contrapartida, Vvisa
reabsorvé-la em seu principio: “A filosofia deve ser um esforgo para se fundir novamente
no todo™’t. Logo, é a partir da Consciéncia ou supra-consciéncia que devemos
compreender a inteligéncia e, ao cabo, a partir da VVontade que devemos compreender o
Universo. Tal é a intengdo a qual une os terceiros capitulos de L évolution créatrice e Les
deux sources de la morale et de la religion.

Sendo a inteligéncia historicamente considerada co-extensiva a totalidade da
experiéncia— isto é, como ja pronta desde o inicio—, segundo essa concepcdo com efeito
seria impossivel ultrapassa-la e tampouco reconstituir sua génese. Alias, esta proposicao
foi admitida com tanto vigor ao longo da historia da filosofia que esta concedeu uma
“confianca exagerada” ao pensamento individual: geralmente a filosofia ¢ “a obra
individual de um filésofo, uma visdo tnica e global do todo. Ela é pegar ou largar”?’2,
“Mais modesto”, todavia, ¢ o método proposto por Bergson, o qual apresenta ndo uma
tese a ser aceita ou rejeitada, mas um esforco a ser completado a aperfei¢coado por toda
experiéncia possivel. “Deste oceano de vida onde estamos imersos”, escreve o autor,
“aspiramos sem cessar qualquer coisa e sentimos que NnosSsSO ser, OU a0 mMenos a
inteligéncia que o guia, é formado por uma espécie de solidificagdo local”?"® e, por
conseguinte, ao se reabsorver em seu principio a inteligéncia podera reconstituir sua
propria génese. Decerto diversas objecOes previsiveis podem ser interpostas na realizagdo
de tal empreendimento, porém uma das recorrentes — e elegantes — metaforas
bergsonianas indica a legitimidade de sua execucéo.

Faz parte da esséncia do entendimento nos encerrar em um circulo fechado e, por
conseguinte, uma objecdo natural € imposta pelo espirito ao propormos a possibilidade
de algo tal como adquirir um novo habito. Se jamais houvéssemos presenciado um
homem a nadar decerto creriamos que nadar € impossivel e o raciocinio sempre nos
conservaria sobre terra firme. Todavia, para aprender a nadar é necessario nos langarmos
sobre a agua e, quando nela submersos, ap6s nos debatermos nos adaptaremos
gradativamente a este novo meio e nele aprenderemos a nos movimentar — por fim
saberemos nadar?’®. Inegavelmente pode parecer intrinsicamente absurda a ideia de,

utilizando a prépria inteligéncia, ultrapassa-la; porém a possibilidade ou ndo desta
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ocorréncia apenas a acdo pode nos revelar. Eis um elementar exemplo do empirismo
radical de Bergson, empirismo este que delonga-se desde a filosofia da natureza de
L’évolutoin créatrice até a consideracdo da mistica em Les deux sources de la morale et
de la religion para identificar o principio da vida em todo o Universo.

O erro fundamental outrora cometido, com diziamos, foi uma insuficiente
distin¢édo entre o inorgénico e o organico. Diante disso, visando suplementar as tentativas
filosoficas anteriores, 0 método em causa propde como capital uma distin¢do inicial entre
0 inerte e o vital. Entretanto, enquanto o primeiro se adequa perfeitamente as estruturas
do entendimento, o ultimo, por sua vez, é reconhecido artificialmente pela inteligéncia.
Para compreendermos a criacdo nao basta o previsivel modo de proceder da ciéncia
positiva, é necessario, por conseguinte, nos voltamos para a propria experiéncia
ultrapassando as formas — ndo com a intengdo de nega-las, mas sim de complementa-
las. Sem duavida o fisico pode, em uma equacao, definir o que ha de previsivel no futuro.
O erro, todavia, é efetuado quando admitimos que o futuro se resume aos meros elementos
previsiveis. Se a criacdo concebe um fato novo, ela sempre escapa ao pensamento que
assim procede. Mas em termos gerais, ao tentar compreender todo o discorrimento
temporal em uma unidade entre o passado, 0 presente e o futuro, o conhecimento
cientifico assim como a filosofia visa e se aproxima do absoluto, porém ao considerar no
futuro apenas o que ja estava contido no passado a novidade sempre permanece
incompreensivel. Contudo este habito ndo é sendo produto da tendéncia natural da
inteligéncia e um esforco no sentido inverso decerto pode nos conceder uma percepcao
mais ampla. Ao aplicarmos 0s mesmos preceitos a toda a experiéncia possivel
inevitavelmente toda experiéncia acaba por ser relativizada o que, sem duvida, compraz
a disposicao da inteligéncia. “O entendimento esta em casa no dominio da matéria inerte”,
escreve Bergson, ¢ sobre “essa matéria se exerce essencialmente a acdo humana, e a acao,
como dissemos anteriormente, nio pode se mover no irreal”?’®. Sendo assim, 0 modo de
proceder da ciéncia positiva ndo perde sua legitimidade, pois se a ciéncia pretende
estender nossa acdo possivel sobre as coisas ela pode e deve tratar de modo analogo o
Vivo e 0 inerte, visto que toda acdo efetiva € uma acao sobre a matéria. Porém, na medida
que o conhecimento cientifico descende ao ambito profundo da vida cada vez mais o
conhecimento obtido é simbdlico e relativizado pelo aparato voltado para a acdo. Herbert

Wildon Carr, em sua apresentacdo do bergsonismo, compara o intelecto com o olho
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humano, pois em um caso especial como no da visdo podemos avaliar a utilidade de um

6rgdo ndo apenas através daquilo por ele fornecido, mas também por tudo o que ele omite:

Se o0 olho pudesse assimilar toda a realidade visivel ele seria inatil. Porque ele
limita a quantidade de luz que admite e restringe o alcance das coisas visiveis ele
serve ao proposito da vida. O intelecto parece ter sido formado pela evolugéo da
vida da mesma maneira e para um propdsito semelhante. Ele foi formado por um
estreitamento, um encolhimento, uma condensag&o da consciéncia. Ele revela sua
origem na franja que ainda o rodeia como uma espécie de nebulosidade
contornando um centro luminoso’?®,
As formulagbes cientificas, por conseguinte, ndo devem ser rejeitadas, mas sim
complementadas. A fisica decerto toca o absoluto, mas nunca consegue condiciona-lo
integralmente em suas formas limitadas. Logo, como complemento a ciéncia positiva é
necessaria outra que nao se ocupe com uma visdo relativa ou parcial do absoluto, mas sim
que o considere em sua integralidade. Um conhecimento do absoluto — eis a metafisica.
N&o obstante, para aléem de todo perimetro que possamos limitar no real, “No absoluto
nos somos, nads circulamos e vivemos. O conhecimento que possuimos é incompleto, sem
davida, mas ndo exterior ou relativo. E o proprio ser, em suas profundezas, que nos
alcangamos pelo desenvolvimento combinado e progressivo da ciéncia e da filosofia”?"".
Nos desvencilhando da unidade ficticia composta pelo entendimento de fora da natureza,
uma imersao na experiéncia do proprio processo vital nos permite reencontrar “a unidade
verdadeira, interior e viva?’®. Assim, o esforco para ultrapassar a inteligéncia nos situa
em algo muito maior do qual o entendimento se destaca. Ademais, sendo o entendimento
responsavel apenas pelo conhecimento voltado para a acdo e nao pela totalidade de todo
0 conhecimento possivel, ultrapassa-lo na direcdo de seu principio e reconstituir sua
génese € uma tentativa concebivel. Porém, como a matéria é regulada pela inteligéncia,
tal conformidade nos indica que ao reconstituirmos a génese de uma também
reconstituiremos a da outra. “Um processo idéntico”, afirma Bergson, “teve que cortar ao
mesmo tempo matéria e inteligéncia em um tecido que continha as duas™?’°.
Reconstituir a génese do intelecto e de toda a materialidade é certamente uma das
mais arrojadas tentativas da histéria da metafisica. Trata-se de um empreendimento
claramente antagonico, de certo modo, a Kritik der reinen Vernunft mas, talvez, ndo

totalmente oposto ao kantismo se considerarmos as conclusdes da Kritik der Urteilskraft.
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Todavia, abordar detalhadamente a reconstituicdo apresentada em L 'évolution créatrice
exigird que nos detenhamos de modo delongado neste tema especifico antes de
abordamos nosso objeto principal, a Consciéncia. Logo, para evitar um longo desvio
procederemos com uma breve mencdo a qual é necessaria para partirmos da parte ao
Todo.

Devir e declinio: o movimento dialético da realidade

Os didaticos textos de La pensée et le mouvant nos conduziram a uma percepgao
da real natureza do tempo em sua mobilidade, isto €, da duracdo. Contudo, um esforgo
semelhante nos permite uma compreensdo ndo apenas da temporalidade, mas também de
Sseu inverso, a materia.

Recorrendo a uma percepcao imediata de nossa propria existéncia constatamos a
duracéo de nossa vida interior na qual o passado persiste através da memaria no presente
o qual é impelido adiante pelos atos suscitados por nossa vontade. Se, por um instante,
tentarmos desvencilhar do momento presente toda memdria do passado e toda vontade
voltada para o futuro poderemos vislumbrar, ainda que vagamente, 0 que seria esse puro
instante do presente imovel. Sendo impossivel a qualquer ente se esquivar do tempo, sem
duvida apenas podemos imaginar este instante no qual nenhuma memoria o conecta ao
passado e tampouco qualquer vontade o impele ao futuro. Imaginando uma sucessao de
tais instantes no decorrer do tempo 0 que entrevemos € a sequéncia do mesmo instante
momentaneo a surgir e evanescer incessantemente. Se pudéssemos ter uma percepgédo
direta desta condicdo eternamente fixa e atemporal ela seria a prépria percepcao da pura
materialidade. Ao cabo, a vida se realiza através da acdo e ao agir o fluir se solidifica em
formas materiais externas e sdo a estas formas as quais o intelecto é ajustado. Como
diziamos, o entendimento procede sempre dividindo e fixando a fluidez do tempo e, ainda
que 1isso possa incorrer na concepcdo de artificialidades, ndo significa que
inevitavelmente a inteligéncia nos forneca uma compreensdo equivocada da realidade.
Toda a organizacdo disposta na natureza exposta pelo intelecto é, com efeito, a real
organizacdo da natureza e ao voltar-se para a materialidade ordenada a inteligéncia se
reconhece — e por isso a admira?®® —, pois ela se retalha do espirito da mesma maneira

que as formas materiais sdo esculpidas pela acdo decorrente da vontade. Logo ela ndo é
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meramente uma organizacdo engendrada, mas antes uma ordem observada e, por
conseguinte, a adaptacdo é mutua. Nesse sentido a realidade ndo € apenas material, mas
é também intelectual, pois 0 modo de proceder do entendimento é também o da propria
natureza. Entretanto, em vez da mencionada conformidade, a ideia de que a natureza
possui uma ordem inata e a imp8e ao conhecimento decerto parece, a partida, mais
aceitavel. A razdo disso ndo é sendo um mal-entendido em relagdo as noc6es de ordem e
desordem. Segundo a crenca habitual ha uma ordem natural disposta na realidade e, na
auséncia desta, estabelece-se a desordem. Porém, o que consideramos como desordem
ndo consiste na auséncia total de ordem, uma ocorréncia impossivel, trata-se na verdade
da ndo constatacdo da ordem especifica a qual visamos. Em suma, a auséncia da ordem a
qual supomos que deveria estar presente nos revela ndo a desordem, mas sim a presenca
de uma ordem distinta.

Contudo toda essa exposicdo da inteligéncia e sua adaptagdo mutua em relacéo a
materialidade parece ressaltar ainda mais a dificuldade da tentativa de ultrapassa-la e
compreender o fluxo uno e continuo préprio da realidade. Alias, unificar a matéria inerte
e 0 movimento constante do vital pode até mesmo parecer contraditorio, mas, ainda assim,
0 movimento dialético do real denota a unidade da natureza e um exame de nossa propria
vontade permite tal constatacao.

O movimento criativo desencadeado pela vontade antes de realizar-se totalmente
na sucessdo de a¢des que o0 constituem € ainda um movimento concentrado em um Unico
propdsito e, tal unidade, pode ser bem compreendida se a considerarmos como uma
tensdo. Esta tensdo é a propria vida espiritual, um movimento criativo o qual, quando
interrompido, converte-se em distensdo. Ao cabo toda a materialidade, a extensao
espacial, é esta distensdo, uma inversao do movimento caracteristico da duracao temporal.
Uma definicdo assim exposta decerto pode parecer abstrata enquanto retida em suas
letras, porém mais uma vez um simples e recorrente exemplo cotidiano nos permite
compreender um grande fato. Ao observarmos um poeta a recitar uma de suas obras,
nossa atencdo concentrada no poema nos permite apreender seu significado e
reconstituirmos o seu ato de criacdo. Todavia, se em algum momento detivéssemos o
prolongamento de nossa aten¢do e nos concentrassemos unicamente na palavra, no verso
ou em uma estrofe, 0 que compreenderiamos seria ndo 0 poema, mas apenas as formas de
sua expressdo. Do mesmo modo, quando nos concentramos em um proposito especifico
toda nossa individualidade se concentra naquele Unico objetivo. Por conseguinte, se 0

esforgo de concentragdo é atenuado, progressivamente nossa existéncia é dispersada em
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diversas memdrias e pensamentos 0s quais voltam a determinar nossa condi¢do. Em
outros termos, nds nos tornamos as memorias as quais escolnemos evocar e manter bem
como 0s pensamentos que conservamos. Decerto Matiére et memoire, além de ter
denotado a importancia da memaria para a determinacdo de nossa personalidade, também
nos ensinou — ainda que de modo menos expressivo — 0 quanto é importante esquecer.
E através de um similar movimento condicionante que a génese da materialidade se
relaciona com o movimento vital da natureza. Em oposicao ao ascendente impeto criativo
a matéria € um movimento descendente, uma dispersdo e degradacdo da energia
inventiva, ela desvia para a queda a ascensdo do devir e inverte o processo vital. Logo, o
real sucede “da tensdo a extensdo e da liberdade a necessidade mecéanica através da
inversdo”?®!, Evidencia-se novamente a ja mencionada expressdo segundo a qual ndo ha
coisas, mas apenas acOes e, ndo obstante, atraves da inversdo podemos notar ndo um
inconciliavel antagonismo, mas sim uma continuidade entre o devir da consciéncia e o
declinio da materialidade, ambas constituem o mesmo movimento. No caso do planeta
Terra este movimento €, como ja assinalamos, a interacdo dialética entre o ela vital e a
materia inerte.

Reconhecidamente ha na filosofia de Bergson uma primazia da liberdade, um
apelo a acdo e um extenso realce da atividade criadora. Todavia ndo devemos olvidar que
todo o ambito espiritual é indissociavel da materialidade e esta parece conter uma
equivalente relevancia. Ressaltar um dos pares da diade composta por espirito e matéria
pode incorrer no estabelecimento de um dualismo hierarquico o qual parece-nos
incompativel com a unidade maultipla do espiritualismo realista. O que é uma obra apenas
sonhada além de um inatil devaneio para uma filosofia da acdo? Ademais, sobre a relacéo
entre acdo e pensamento, dizia Bergson: “o lema que eu sugeriria ao filésofo, e mesmo
ao homem comum, é o mais simples de todos e, eu creio, 0 mais cartesiano. Diria que
devemos agir como um homem de pensamento e pensar como um homem de a¢io”?%2,

Decerto o que caracteriza toda nossa vivéncia, mesmo na duracéo, nao € apenas a
criacdo da novidade em um processo inventivo constante, ha sempre elementos
preexistentes os quais inclusive subsistem como formas fixas?®. Também os nossos atos
livres possuem sua matéria e por isso a nossa prépria atividade nos permite compreender

a relacdo entre criacdo e materialidade, ainda que de modo limitado. Como definia
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Trotignon, todo ser vivo consciente é “a realidade negativa da vida”, pois reproduz em si,
de modo limitado, a forma total do vital®. Assim como as criaces que podemos realizar,
a criacdo da vida € uma acao que se faz através de uma que se desfaz?. Sendo a finalidade
da vida imanente, todo o caminho percorrido ao longo do processo evolutivo, o impeto
criativo do eld vital, antecede a humanidade, porém néo € preexistente em relagdo as suas
criaces. A evolucdo ¢ um caminho percorrido indissociavel de suas criacdes e, se
separarmos as criaturas da criacdo efetuamos uma intransponivel cisdo a qual torna
incompreensivel qualquer invencdo. Assim, o principio da vida ndo é algo o qual existiu
antes da humanidade, mas sim um indissociavel impeto que se encontra atras de suas
criaturas. Ainda que a humanidade seja a mais elevada criacdo desse impeto isso nao
significa, todavia, que a constituicdo humana seja a realizacdo integral de sua intencao.
Como diziamos, o movimento dialético do real inevitavelmente desvia o impulso criativo
e a humanidade é a mais bem-sucedida das tendéncias divergentes pois foi a Unica na
qual, mesmo sucumbindo a resisténcia da materia, a corrente vital engendrou uma estreita
passagem. O impeto vital nos revela, em sua ulterior criacdo, que ele consiste em um
esforco voltado para a liberdade, para a criacdo, um esforgco antagonizado pela matéria, o
obstaculo que se opde a ele tal como a necessidade a liberdade. Por conseguinte, o esfor¢o
criador € a ardilosa tentativa de introduzir a maior quantidade possivel de indeterminacgéo
e liberdade na matéria e apenas na humanidade podemos constatar residuos efetivados
dessa interacdo. O triunfo, porém, ndo foi completo e apenas a consciéncia humana
alcancou um elevado desenvolvimento, mas ainda assim com uma notavel limitacao, pois

a consciéncia humana é predominantemente intelectual.

Consciéncia e vontade divina

A consciéncia humana é uma consciéncia diminuida, ela consiste sempre na
consciéncia de um determinado ente localizado em certo espago “e, embora ela va na
mesma dire¢do de seu principio é incessantemente atirada em sentido inverso”?® pela
inteligéncia e sua funcdo natural. Nos seres humanos a consciéncia é, primeiramente,
inteligéncia, logo sua disposi¢cdo ndo apenas antecede, mas também se sobrevem as

operacdes conscientes. Entretanto, como diziamos, ndo somos dotados apenas de
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inteligéncia, a distancia que esta estabelece entre nos e o real pode ser transposta através
de um esforco intuitivo o qual nos faz coincidir com o real, consequentemente a busca
pelo principio vital deve ser empreendida através da intuicdo. Recordemo-nos, pois, do
modo como descrevemos 0 processo evolutivo e tentemos seguir adiante em direcdo a
sua origem.

Antes de ser realizada a organizacdo difundida pela evolugéo havia uma forca
criadora oposta a resisténcia da matéria bruta e, o resultado do choque de ambas, € a atual
ordem da natureza. O movimento suscitado pelo el vital, pudemos vislumbrar, era
necessariamente finito, logo o sentido deste movimento nos sugere “a ideia de uma coisa
que se desfaz”?®’. Em outros termos, podemos classificar esta interagdo como um
processo de tensdo e distensdo, pois toda a configuracdo espacial ja estagnada é uma
tensdo interrompida, distendida. A vontade responsavel por todas as criacdes realizadas
no interior do el vital?®® consiste na tensio a qual distende-se ao longo do nosso planeta
cessando, em certa medida, ao deparar-se com a materialidade, seu indissociavel
contrapeso. Ora, se a matéria por si mesma € inerte, isto deixa-nos “entrever a
possibilidade, a propria necessidade, de um processo inverso da materialidade, criador da
matéria por sua simples interrupgio”?%. A grande obra precedente, Matiére et mémoire,
ja havia demonstrado a existéncia e imaterialidade do espirito, ou melhor, da consciéncia,
Visto que a consciéncia ¢ também memoria. Mas, continua Bergson, “Decerto, a vida que
evolui na superficie de nosso planeta estad vinculada a da matéria. Se ela fosse pura
consciéncia, com mais razdo supraconsciéncia, ela seria pura atividade criadora. De fato,
ela esta fixada em um organismo que a submete as leis gerais da matéria inerte”?*°, Como
descreve Vieillard-Baron, “Bergson rejeita o dualismo tradicional que considera o corpo
e 0 espirito como duas substancias distintas. O dualismo é relativizado e pensado em
termos de duas tendéncias, de tensdo e distensido’?%!.

O que seria, por conseguinte, o eld da vida sendo exigéncia de criacdo? Diante da
materialidade ele jamais poderia criar absolutamente, porém suas criacdes ndo foram
meros acidentes. Agindo com pericia ele soube, em certa medida, dominar a matéria,

inserindo nesta a maior quantidade possivel de indeterminacdo e liberdade. O grande
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apice deste processo €, sem duvida, 0 homem, dotado de uma capacidade a qual as demais
espécies parecem ter igualmente tentado obter.

Uma das principais causas da distingdo entre os seres vivos, diziamos, € 0 modo
de alimentacdo. Sendo o eld um impulso finito, a obtencdo de energia é sem ddvida a mais
elementar atividade imposta aos organismos. Por conseguinte, o alimento é uma espécie

de explosivo?®2

0 qual culmina em ac¢des 0 quao mais varidveis e imprevisiveis for
possivel. Assim, “a vida inteira, animal e vegetal, naquilo que possui de essencial, aparece
como um esfor¢o para acumular energia e para solta-la em seguida em canais flexiveis,
deformaveis, na extremidade dos quais ela realizara trabalhos infinitamente variados. Eis
0 que o eld vital, atravessando a matéria, gostaria de obter em um s6 golpe”?®®. Mas
lembremos que toda espécie ao ser engendrada passa a viver para si mesma, portanto a
complexidade de suas a¢Oes tende sempre a cessar seu desenvolvimento. Com a espécie
humana isto ndo ocorreu de forma diferente, porém o estagio em que nossa disposicdo se
estagnou concedeu-nos a capacidade de criar e, a exigéncia de criagéo, por fim, realizou-
se. Todavia, uma pertinente objecdo pode ainda ser feita: por qual razéo o eld ndo se
imprimiu em um Gnico corpo e nele evoluiu indefinidamente?2%,

O ela e apenas uma imagem, ndo o fato real e, a imagem, € o intermediario entre
a intuicdo e a linguagem que a exprime. Esta imagem é apenas emprestada do mundo
fisico para nos aproximar de sua ideia. “A vida”, afirma Bergson, “¢ de ordem
psicoldgica, e é da esséncia do psiquico desenvolver uma pluralidade confusa de termos
que se interpenetram’?®®. A personalidade de cada individuo, como ja mencionamos, é
absoluta e indivisivel e, ndo obstante, 0 mesmo ocorre sempre em quaisquer elementos
de natureza psicoldgica: considerar os estados de consciéncia como inerentemente
divisiveis é confundi-los com sua representacdo espacial. Em contrapartida, uma unidade
pura e vazia encontra-se apenas no espaco, tal a unidade de um ponto matematico®®.
Unidade e multiplicidade, porém, sdo apenas no¢des provisorias produzidas pelo intelecto
nas quais tudo aquilo que é de natureza psicoldgica, ao cabo, ndo se conforma. Se
afirmamos, por exemplo, que nossa personalidade é una, em contraposi¢cdo podemos
elencar uma longa multiplicidade que a caracteriza — sensacdes, sentimentos,

representacdes e afins. Se, ao contrério, dizemos que é multipla, a multiplicidade em
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seguida indica uma complementariedade entre todos os componentes responsavel pela

formac&o de uma unidade. Esta analogia nos permite compreender a pluralidade do Todo:

Assim é minha vida interior, e assim é a vida em geral. Se, em seu contato com a
matéria, a vida é comparavel a uma impulsdo ou a um eld, considerada em si
mesma ela é uma imensid&o de virtualidade, uma invasdo matua de milhares e
milhares de tendéncias que ndo serdo portanto “milhares e milhares” sendo uma
vez ja exteriorizadas umas em relacdo as outras, isto é, espacializadas. O contato
com a matéria decide sobre esta dissociacdo. A matéria divide efetivamente o que
apenas virtualmente era maltiplo e, neste sentido, a individualiza¢do é em parte a
obra da matéria, em parte efeito do que a vida traz consigo. E assim que de um
sentimento poético que se explicita em estrofes distintas, em versos distintos, em

palavras, nds podemos dizer que ele continha essa multiplicidade de elementos

individualizado e que, portanto, ¢ a materialidade da linguagem que a cria®®’.

Esta semelhanca nos permite constatar, enfim, a grande causa primordial: é a
supraconsciéncia ou Consciéncia que se encontra na origem da vida?®®. Logo, “Tudo se
passa como se um ser indeciso e impreciso, que nds podemos chamar, como quisermos,
homem ou super-homem, procurou se realizar, e sO o tivesse conseguido ao abandonar
no caminho uma parte de si mesmo”?%, Deste ponto de vista, a vida mostra-se como uma
onda a propagar-se a partir de um centro, um grande impeto a chocar-se com diversos
obstaculos que, em um caso especifico, pdde passar livremente. Este caso é o que
engendrou a forma humana, pois fazemos proceder indefinidamente o movimento vital,
embora muito tenha sucumbido aos obstaculos e sido abandonado no percurso que nos
precede. Eis a vida que se desenvolveu em nosso planeta — mas seria desta maneira
apenas aqui?

“Tudo é obscuro na ideia de criagdo”, escreve Bergson, “se pensamos em €0isas
que seriam criadas e uma coisa que cria”3%. O real é um todo e quaisquer divisGes em
seu interior sdo relativas e artificiais, por conseguinte “coisas e estados sdo visadas
fixadas por nosso espirito sobre o devir. Ndo ha coisas, ha apenas a¢des*%l. Assim, a
criagdo “ndo é um mistério, NOS a experimentamos em no6s quando agimos livremente3%?,
Se ndo ha coisas, mas apenas a¢des, 0 Universo ndo é algo criado por outra coisa e, a agdo
criadora que nele ocorre, ndo nos € algo estranho, € aquilo que nGs mesmos vivenciamos.

Consequentemente, decerto “os outros mundos sdo analogos ao nosso”, isto €, em todo o

297 1dem, p. 2509.
29 1dem, p. 261.
299 1dem, p. 267.
300 1dem, p. 249.
301 1dem, ibidem.
302 1dem, ibidem.
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Universo “as coisas se passam da mesma maneira”3%. Diante disso, “o Absoluto se revela
bem préximo de nds e, em certa medida, em nos™%. Utilizando a expressdo de Arnaud
Francgois, nossas criagdes tal como a criagdo de si por si supdem, “notadamente, um
retorno sobre si do sujeito, ou, mais exatamente, um movimento por assim dizer reflexivo
através do qual os atos que produzimos modificam, em retorno, a personalidade de onde
eles emanam™3%, Mas ao cabo as conclusdes de L ‘évolution créatrice nos permitem notar
que nossas criagdes ndo apenas produzem modificagdes em nossa personalidade, mas na
totalidade do existente e, por isso, 0 Absoluto em sua imanéncia encontra-se também, em
certa medida, em nos. Esta €, sugerimos, a razdo pela qual o inicio do Quarto Capitulo da
obra em causa menciona pela primeira e Gnica vez o Absoluto, pois a investigacéo
metddica empreendida em L ’évolution créatrice alcangou o principio de toda a vida e de
toda a materialidade, isto &, do Universo, a totalidade do existente. Vimos que a
materialidade organizada € resultado da tens@o contida na duracao; inserindo-nos em uma
pudemos compreender a outra e, compreendendo ambas, compreendemos também o
Todo. O Terceiro Capitulo nos revela ndo apenas o principio motor do ela vital e o
significado da vida na Terra, mas também a fonte do eld e o principio que anima o

Universo:

Se por toda a parte é a mesma espécie de acdo que se realiza, quer se desfaca,
quer ela tente se refazer, exprimo simplesmente esta similitude provavel quando
falo de um centro de onde os mundos jorrariam como o0s foguetes de um imenso
buqué — desde que, todavia, eu ndo faca desse centro uma coisa, mas sim uma

continuidade de jorro. Deus, assim definido, nada tem de ja feito; ele é vida

incessante, acéo, liberdade®.

Tudo indica que o Universo é composto por uma reunido de sistemas solares
anadlogos ao nosso e tais sistemas ndo sdo absolutamente apartados uns dos outros, uma
certa ligacdo ainda os concilia no espaco. Esta ligacdo entre os mundos certamente é
infinitamente ampla se comparada com o vinculo que une as partes de um mesmo mundo
e por essa razao naturalmente somos inclinados a isolar nosso sistema solar3®’. Contudo,
em certos aspectos com efeito a Terra se diferencia do restante do Universo. Aqui a forca
criadora sucumbiu onde poderia ter prosseguido e continuou onde poderia ter cessado;

em outros mundos talvez o viés da inteligéncia tenha sido precocemente interrompido

303 |dem, ibidem.

304 1dem, p. 298.

305 FRANCOIS, A. L’évolution de la vie. In: . L’évolution créatrice de Bergson. Op. Cit., p. 22-23.
306 BERGSON, H. L ’évolution créatrice. Op. cit., p. 249.

307 1dem, p. 242.
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enquanto o instinto pode ter se desenvolvido em uma amplitude inimaginavel — ou talvez
ideavel tal como supdem os exemplos da ficcdo cientifica. A principal distin¢ao, todavia,
é essencial: em nosso planeta o impeto criativo cessou, 0 processo evolutivo se consumou
¢ nosso planeta ja esta criado. Ja o Universo, em contrapartida, “ndo esta feito, mas se faz
sem cessar. Ele cresce sem duvida indefinidamente através da adigdo de novos
mundos™%, Os diferentes mundos, por conseguinte, ndo sendo cada um unicamente a
totalidade do existente, sdo diferentes expressdes do mesmo principio, o lancamento em
diversas direcdes, distintas tendéncias do mesmo esfor¢co criador. A mesma analogia
utilizada para remeter a parte ao todo em nosso mundo agora pode ser analogamente
aplicada ao Universo. A Terra é um dos quadros de um artista a conceber
incessantemente. A acdo livre cessa quando sucumbe a necessidade, mas se perpetua
guando engendra no mecanismo a capacidade de criar. Assim, se 0 Universo € o constante
esforco para criar criadores, tais asser¢fes ja ndo nos permitem entrevé-lo como uma
grande fabrica de deuses?

O Deus constatado em L ‘évolution créatrice €, como define Henri Gouhier, um
Deus cdsmico e, com efeito, 0 excerto mencionado anteriormente mais nos informa aquilo

que Ele n&o é do que o inverso®®

. Trata-se de uma Divindade cosmica, pois ndo € exterior
ao Universo, ao contrario, Ele é reconhecido na atividade criadora do proprio Universo
— uma atividade criadora que, reiteremos, ndo nos é estranha e encontra-se, em certa
medida, em n6s mesmos. Novamente, se a vida é o proprio impeto criador visando
realizar-se, ndo poderiamos afirmar j& desde L évolution créatrice a tese de Les deux
sources de la morale et de la religion segundo a qual a evolucdo é um esfor¢o de Deus
para criar deuses? Considerando o Deus cosmico de Bergson, certamente sim. Tais
conclusdes ndo sao meramente misticas, 0 recurso ao misticismo apenas complementa as
teses que Bergson ja havia estabelecido através de um viés biologico — eis a observacao
central que buscdvamos ressaltar em nossa pesquisa. Mas a terceira grande obra de
Bergson é apenas um ensaio sobre a evolucdo na Terra, a natureza do restante do Universo
€ um tema que ultrapassa o propdsito da obra e por isso nada além nos € informado. Les
deux sources de la morale et de la religion, porém, seguira adiante e descrevera ao leitor

com primazia este grande principio e a fungdo essencial de todo o Universo.

308 |dem, ibidem.
309 Em outras palavras, a concepcdo bergsoniana ¢ totalmente dispar em relagdo a concepgao tradicional,
como a de Aristoteles. GOUHIER, H. Bergson dans [’histoire de la pensée occidentale. Op. cit., p. 79.
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Sem davida o Absoluto € algo inacabado. Ele é um devir, mas ainda assim, o que
haveria além do presente?3!°. Como ja mencionavamos, “O conhecimento que temos é
incompleto, sem duvida, mas ndo exterior ou relativo. E o proprio ser, em suas
profundezas, que atingimos pelo desenvolvimento combinado e progressivo da ciéncia e
da filosofia”®!!, Se o futuro ndo existe além de nossas suposi¢Bes, cada contato com o
Absoluto ndo seria um contato com a totalidade? Diante de nossa finitude, jamais
conheceremos o que havera além de nds, mas o que ele sera é inevitavelmente o resultado
de nossas préprias acdes. Ndo apenas conhecemos 0 Absoluto, mas também o criamos —
eis a divindade ja latente. Ademais, L’évolution créatrice ndo apenas ressalta a
indissociavel relacdo da vida na Terra com um triunfo da Divindade — ou

supraconsciéncia —, mas também denota um possivel revés:

Consciéncia ou supraconsciéncia é o foguete do qual os detritos extintos
despencam em matéria; consciéncia ainda é o que subsiste do préprio foguete,
atravessando os detritos e os iluminando em organismos. Mas essa consciéncia,
que é uma exigéncia de criacdo, manifesta-se a si mesma apenas onde a criacao
é possivel. Ela adormece quando a vida é condenada ao automatismo; ela se

desperta quando tdo logo renasce a possibilidade de uma escolha®*?.

Como sumariza Herbert Wildon Carr, toda a realidade, isto é, a vida, é essencialmente
liberdade e a filosofia, por sua vez, nos desvencilha do “esmagador sentimento de
necessidade” outrora imposto pela concepgao da ciéncia moderna de um restrito universo

mecanico:

Vida é atividade livre em um universo aberto. NOs podemos ter pouca
importancia no grande todo. A prépria humanidade e o planeta no qual ela
conquistou seu sucesso pode ser uma infinitesimal parte da vida universal, mas é
una e idéntica a esta vida, e nossa luta e nosso esforco sdo o impeto vital. E isso
acima de tudo é o que nossa vida espiritual significa para nés: o passado néao

pereceu, o futuro esta sendo feito®'®,

Um incessante esfor¢o para perpetuar a criacdo, se conduzido adiante ndo seria
um esforco capaz de superar até mesmo a morte? A possibilidade, ao menos, ndo pode

ser descartada.

310 |_embremos que o presente, como assinala Frédérick Worms, nio consiste em um instante, “mas em
uma duracdo espessa e fluente que devemos, por conseguinte, contrair para a reter por um ato que define a
forma mais imediata, imanente, universal e anénima da memoéria”. WORMS, F. Bergson, mémoire et vie.
In: ANDRIEU, B.; et. al. Cerveau et mémoires : Bergson, Ribot et la neuropsychologie. Niort: Osiris, 1998,
p. 50.

311 BERGSON, H. L évolution créatrice. Op. cit., p. 200.

312 1dem, p. 262.

313 CARR, H. W. Henri Bergson: the philosophy of change. Op. cit., p. 91.
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Assim se passa a vida na Terra, mas seria somente aqui? Sendo a humanidade
indissociavel de seu principio criador, Deus em Gltimo caso, ndo poderiamos tambem
compreender a esséncia Divina? Uma filosofia da duracéo a qual é sempre um contato
renovado com o absoluto decerto poderia nos revelar ainda mais e tal foi o que realizou
0 advento de Les deux sources de la morale et de la religion. Ademais, se por vezes a
filosofia de Bergson parecer incompreensivel e desdobrar-se em um aparente desfecho
incompativel com seus principios, talvez acidentalmente efetuamos um desajuste de
perspectiva, pois as obras de Bergson, assim como uma tela de Turner, ndo podem ser
compreendidas se vistas de fora. “Os sistemas de filosofia”, escrevia Emile Boutroux,
“sdo pensamentos vivos. E ao procurar no livro o meio de ressuscitar esses pensamentos

que podemos ter a esperanca de entendé-los™3,

314 BOUTROUX, E. L’Histoire de la Philosophie. In: . Etudes de L Histoire de la Philosophie.
Paris: Félix Alcan, 1908, p. 9.
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[11

A Fabrica de Deuses

Olha o mundo! Ele ndo é como um cortejo de triunfo
transformador onde a natureza celebra a eterna vitoria
sobre toda degeneracdo? Nao é para glorificar que a
vida arrasta consigo a morte numa corrente de ouro,
como outrora fazia o general com os reis capturados?

Friedrich Holderlin®*®

Na Divina comédia a alma pura de Beatriz, enquanto simbolo da teologia, € a guia
de Dante Alighieri no interior do Paraiso, ela revela no &mbito celestial a alegria
desfrutada pelas imaculadas almas que ecoaram harmonicamente a vontade divina.
Porém, ainda que Beatriz seja uma reproducdo da providéncia divina, ndo é ela quem
permite ao poeta um contato direto com a Divindade no Empireo. Ocorre que a razao
humana é ineficaz no desfecho do trajeto que conduz ao Divino e, para contornar o
obstaculo imposto pela prépria natureza humana, é necessaria uma projecao que apenas
a mistica pode conceder. Assim, ja sugeria Dante que para ascender ao divino é preciso
seguir os passos de um mistico tal como S@o Bernardo para obter na obscuridade do
mistério um lumiar, ainda que limitado. A figura da amada, Beatriz, é por conseguinte
transitoria, pois utilizando a expressdo de Hildrio Franco Junior, “Dante ndo amava
objetos de amor, mas o proprio Amor. A figura de Beatriz, na verdade, ndo era amada em

si mesma, mas enquanto uma manifestacdo da bondade divina, um instrumento para se

315 HOLDERLIN, F. Hipérion ou o eremita na Grécia. Tradugdo de Marcia de Sa Cavalcante Schuback.
Rio de Janeiro: Forense, 2012, p. 188.
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alcancar o Amor, isto é, Deus. E interessante notar como o caminho proposto pelos
misticos foi o caminho seguido por Dante na Comédia™3!°,

O percurso proposto por Dante em direcdo a mistica, todavia, prolonga fortes
tendéncias anteriores®!’. Com efeito, ainda que um racionalismo rigido seja caracteristico
do medievalismo, muitos notaram a insuficiéncia das proposi¢des intelectuais e voltaram-
se & mistica para uma consideracdo dos mistérios. Igualmente recomendava o poeta: “O
intelectos sadios e judiciosos,/ entendei a doutrina disfar¢ada/ sob o velame dos versos
curiosos!”3!8, Bergson foi provavelmente um dos dltimos fildsofos a efetuar o outrora
recorrente recurso a mistica e, contrariamente ao que se pode prejulgar, a mistica voltada
para 0s mistérios ndo antagoniza seu empirismo radical. O que interessa ao bergsonismo
é a experiéncia mistica e toda experiéncia real pode ser objeto da metafisica. Por outro
lado, sendo ela vivenciada pelos misticos exclusivamente, aqueles que ndo a
experienciam ela pode ser totalmente insignificante — eis talvez a principal dificuldade
imposta a compreensdo do terceiro capitulo de Les deux sources de la morale et de la
religion. “Devemos ter cuidado”, escreve Vieillard-Baron, “para ndo crermos que a obra
é um tratado de mistica. Bergson parte de dados naturalistas e biologicos. Ele evoca
repetidamente a ‘intencdo da natureza’3'°. Assim, o leitor empenhado de L ’évolution
créatrice, em especial de seu terceiro capitulo, podera acompanhar o que parece ser 0
prolongamento do mesmo esforgo. O capitulo de mesmo nimero da obra posterior parece
comecar onde seu correlato terminou.

Uma delongada explanacdo da vontade divina mencionada em L ’évolution
créatice encontramos no terceiro capitulo de Les deux sources de la morale et de la
religion. Alias, decerto este inicia-se com 0 mais conciso e coerente resumo das
conclusdes de L évolution créatice ja redigido. Visto que nosso objetivo é complementar
as teses desta obra, seguiremos diretamente este liame realizando uma breve exposicdo

das proposicdes de Bergson referentes a religido dinamica.

A visada retrospectiva de L évolution créatrice constatou o processo vital como
sendo o lancamento de uma grande corrente de energia criadora a dispersar-se pela

matéria tentando obter desta 0 maximo possivel. Tal propulsdo deteve-se em diversos

316 FRANCO JUNIOR, H. Dante Alighieri: o poeta do absoluto. Cotia: Atelié Editorial, 2000, p. 106-107.
817 1dem, p. 106.

318 ALIGHIERI, D. A divina comédia. Traducdo de Italo Eugénio Mauro. S0 Paulo: Editora 34, 2017
(Inferno, I1X, 63).

319 VIEILLARD-BARON, J.- L. Bergson. Paris: PUF, 2007, p. 88.
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pontos engendrando toda a variedade de espécies disposta ao longo do planeta. Porém,
até mesmo em uma de suas mais engenhosas tendéncias onde a energia parecia ter
procedido com mais consisténcia, ela acabou por incidir sobre sua prépria atividade
perpetuando 0 mesmo circulo incessantemente. Eis o caso das admiraveis sociedades de
insetos as quais, mesmo possuindo um notavel grau de complexidade e uma estrita
organizagdo, sucumbiram ao automatismo e consequentemente fizeram adormecer a
consciéncia latente. Apenas a linha evolutiva que culmina na humanidade néo se inflectiu
completamente e a consciéncia permaneceu desperta. Mas 0s obstaculos dispostos ao
longo do percurso evolutivo da humanidade, ainda que transpostos, foram determinantes
e igualmente bem-sucedidos de certa maneira. Adaptando-se, a consciéncia assumiu na
disposi¢ao humana “a forma da inteligéncia fabricadora. E a invencéo, que traz consigo
a reflexdo, floresce em liberdade™?°. Esta conquista, todavia, trouxe consigo também
reveses. A inteligéncia caracteriza-se por um inato desapego a vida, pois a reflex@o
implica a previsdo que, por sua vez, requer um distanciamento do presente. Além disso,
a humanidade é inerentemente social e a sociedade exige um desinteresse o qual foi
desenvolvido pelos insetos em seu automatismo até culminar em um esquecimento quase
completo da individualidade. Ja a inteligéncia, em contrapartida, tende a orientar a
vivéncia por um viés egoista. Para a manutencéo da sociedade humana, por conseguinte,
foi necessaria uma compensacao. Mas ainda que a acdo regida pela inteligéncia tenda a
preferir e acentuar a individualidade, toda criacdo ndo foi concebida através de “pegas e
pedacos: o que é multiplo em sua manifestagiio pode ser simples em sua génese”*?*. Logo,
“Uma espécie que surge traz consigo, na indivisibilidade do ato que a estabelece, todo 0
detalhe daquilo que a torna viavel”3?2. Assim, ao conceber a inteligéncia humana o ela
vital incluiu nesta a funcdo fabuladora responsavel pela criacdo das religides. A
humanidade dispersa em individuos se reine novamente atraves da religido, ela tem, por
conseguinte, uma origem natural e restitui, em certa medida, o apego a vida desviado pela
reflexdo.

Porém esta primeira manifestacdo da religido é estatica, ainda que reconduza o
individuo a um apego a vida, ela acaba por converter tal afeicdo para a sociedade fechada.

Decerto a faculdade fabuladora foi concebida para “fabricar espiritos e deuses3, mas

320 BERGSON, H. Les deux sources de la morale et de la religion. Op. cit., p. 222.
321 |dem, ibidem.
322 |dem, ibidem.
323 1dem, p. 208.
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sua intengdo inicial é prover uma espécie de antidoto para a independéncia surgida em
conjunto com a liberdade humana. Ela concebe histdrias e um folclore, sacraliza e proibe
elementos para manter o elo social. Mas a religido estatica é uma solugdo provisoria, ela
reconduz o individuo a vida e o vincula & sociedade criando historias ndo por prazer, mas
por necessidade. Diferentemente de outras criagdes imaginativas que podem permanecer
como apenas ideadas, as fabulacdes reproduzem a realidade de tal maneira que se
prolongam em agdes, elas sdo “ideomotoras”3?4, Mas nem por isso deixam de ser fabulas
provenientes da necessidade de um apego a vida contida no principio criador disperso em
todas as espécies. Deste principio, difuso na Terra como férteis ramos de uma grande
arvore e o qual foi o depdsito na matéria de uma energia livremente criadora, L évolution
créatrice ja havia descrito o seu propdsito como a criacdo de um ser semelhante ao
homem, ndo no que diz respeito a sua forma, mas sim a sua significacdo. O movimento
vital poderia, em outras condigdes, ter prosseguido onde outrora cessou e provavelmente
isso ocorreu “em outros mundos onde a corrente ¢ langcada em uma matéria menos
refrataria”®?®. Ou, em um caso adverso, o fluxo inventivo poderia ndo ter se deparado com
condicdes favoraveis a sua propagacdo e jamais poderia libertar uma quantidade de
energia criadora similar a da espécie humana. As demais espécies a popular a Terra nos
oferecem a imagem do malogro ao qual sucumbiu o eld em nosso planeta: um
automatismo completo e por vezes até mesmo a imobilidade que faz da vivéncia mera
necessidade e repeticdo ou, em alguns casos, a propria inércia. Esta é igualmente uma
ocorréncia similar ao que sucedeu em diversos outros mundos; porém 0 Seu SuCesso
parcial nos revela ainda uma microimagem da vida no Universo. O homem é o proprio
sucesso, ainda que incompleto, do eld criador, e por isso o intento de seu principio é
engendrar ao longo do espaco entidades semelhantes a humanidade. Onde ele sucede a
acdo ascende cada vez mais para a criacdo e para a liberdade e, onde sucumbe, ela decai
gradativamente a inércia. Mas se a derradeira criacdo do extinto eld vital foi o homem e
este € um ser igualmente criador, o que impede a humanidade de, remontando-se a
origem, prolongar o esforco do eld na mesma direcdo almejada? A inteligéncia, todavia,
é o triunfo do obstaculo e tende a orientar nossas acdes para a dire¢cdo oposta e
provavelmente o entendimento desaconselharia tal empreendimento. Consequentemente,

é preciso recorrer a algo além do intelecto e, ao seu redor, permanece tal com uma

324 1dem, p. 223.
325 1dem, p. 223-224.
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nebulosa a franja de intuicdo que por vezes nos surpreende. Recorrendo a este resquicio
intuitivo, ndo seria possivel alarga-la e completa-la com a agdo?

O conhecimento intuitivo, ressaltemos, ndo é um conhecimento relativo, mas sim
absoluto. Logo, uma alma capaz de intuitivamente alcangar o principio vital sentir-se-ia
comovida por “um ser que pode imensamente mais que ela, como o ferro pelo fogo que
0 enrubesce. Seu apego a vida seria doravante sua inseparabilidade desse principio,
alegria na alegria, amor do que no é sendo amor”3?®. Igualmente a conjuntura social seria
alterada, pois a partir de seu principio a humanidade é una e, por conseguinte, a sociedade
decorreria naturalmente e abarcaria a totalidade dos homens. Assim, a preocupagdo da
religido estatica com um futuro desconsolador decorrente de um desapego a ordem
instituida se converteria em um apreco pela direcdo convergente; desconsideraria ela o
aspecto material voltando-se para um principio moral muito mais elevado. A religido ndo
mais estaria afeicoada a elementos singulares, mas sim se voltaria a vida em geral. Em
suma, a religido natural seria conduzida ao misticismo.

Sendo ele capaz de transpor a alma para um plano elevado, o misticismo completo
€ uma ocorréncia rara. Decerto a religido natural também eleva iminentemente o sujeito
para além da individualidade instituindo assim uma seguranca e serenidade, porém tudo
isso pode ser conduzido a um grau superior. Enquanto a religido estatica provém das
ulteriores concepcdes do eld vital, o misticismo vai além, pois ao retomar a dire¢do do
principio vital ele se volta para um ponto o qual a corrente espiritual langada na matéria
queria ter alcancado e ndo conseguiu. “Ndo compreendemos a evolugao da vida”, escreve
Bergson, “se ndo a vemos como a busca de algo inacessivel o qual o grande mistico
alcanca. Se todos os homens, se muitos homens pudessem subir assim tdo alto quanto
esse homem privilegiado, ndo seria na espécie humana que a natureza teria se detido, pois
esta ¢ uma realidade maior que o homem™?’. O misticismo, por conseguinte, ndo
antagoniza a religido natural, na verdade ele realiza a gradativa transicdo da religido
estatica para a religido dinamica.

Tudo indica que inicialmente o discurso mistico com seus excelsos ensinamentos
ndo foi totalmente compreendido, porém ndo deixou de provocar em seus ouvintes um
encanto tal como ocorre quando “um artista de génio produziu uma obra que nos excede,

da qual ndo conseguimos assimilar o espirito, mas que nos faz sentir a vulgaridade de

326 1dem, p. 224-225.
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nossas admiracdes precedentes”?8, Por essa razdo o misticismo completo ndo se realizou
integralmente ao emergir, mas expandiu-se ao longo do tempo. Uma de suas feicOes
iniciais € o misticismo grego que converge ao platonismo. Da doutrina platdnica
racionalizada por Aristoteles emerge a dialética filoséfica e sucedem-se o orfismo e o
misticismo de Plotino. Posteriormente, surgem ainda o hinduismo e o budismo, mas
ambos afluem para a contemplacgéo pura e se abstém cada vez mais da agdo. O misticismo

completo, todavia, deve culminar em outra direcéo:

A nosso ver, a culminagdo do misticismo é um contato e, consequentemente, uma
coincidéncia parcial com o esforco criador que a vida manifesta. Este esforco é
de Deus, se ndo o proprio Deus. O grande mistico seria uma individualidade que

cruzaria os limites atribuidos a espécie por sua materialidade, que continuaria e

prolongaria assim a acdo divina. Tal é a nossa defini¢ao®?.

A coincidéncia é parcial pois, caso contrério, o individuo se tornaria a propria Divindade,
algo inconcebivel por esses meios. Ao cabo, a identidade ndo elimina completamente a
individualidade, mas ocorre, como ja percebia Plotino, quando a vontade humana se
confunde com a divina. Mas tal vontade ndo pode desviar-se da agdo, logo o “misticismo
completo é, com efeito, aquele dos grandes misticos cristdos”*®. Isso no significa,
todavia, que o cristianismo seja a forma acabada do misticismo. Bergson é enfatico ao
afirmar no inicio de seu exame que considera “a forma sem a matéria”®!. A forma é a
propria experiéncia mistica enquanto a matéria consiste na doutrina que dela decorre.
Em termos gerais poderiamos elencar quatro estagios sucessivos na experiéncia
mistica. O primeiro é o éxtase que conduz a unido com o Divino e provoca uma
imensuravel alegria. Porém, mesmo em contato com a Divindade a individualidade nédo
se dissolve, logo € possivel perceber que a unido ndo € total e disso procede uma
inquietude. Ciente ainda de sua independéncia, a alma percebe que sua vontade ainda nao
coincide com a divina, pois € um arroubo involuntario que eleva a alma ao Divino e, esta
inerente distancia, suscita o sentimento da soliddo. Por fim ocorre a preparacdo para a
unido completa quando Deus age na alma a Ele ligada e a reunido se consolida. A maior
parte dos grandes misticos cristdos percorreu toda essa trajetéria outrora propagada
parcialmente pelos misticismos antigos. Os principais exemplos mencionados por

Bergson sdo: Sdo Paulo, Santa Teresa, Santa Catarina de Siena, Sdo Francisco e Joana
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d’Arc. O caso desta ultima, alias, demonstra a validade de uma separacédo entre a forma e
a matéria®®. A evolugdo dos grandes misticos cristdos demonstra a maior desenvolugio
notavel do vigor mistico, pois em seu proprio percurso eles prosseguiram onde outrora a
antiga mistica por vezes encontrou seu desfecho.

Uma grande rendincia é o trago marcante do mistico cristdo. Ao constatar a vontade
divina sua alma elimina de sua substéncia toda resisténcia e impureza para fazer de si um
instrumento divino. N&o bastava sentir a presenca de Deus e recolher-se em
contemplacéo, ainda que as visdes simbdlicas ja permitissem uma extatica unido, pois a
contemplagdo ndo possui uma relevante duragdo. Mas ao renunciar aos restritivos
atributos de sua individualidade a alma ndo se vé diminuida, ao contrério, ela se depara
com uma superabundancia de vida: “Agora é Deus que age por ela, através dela: a unido
é total e, consequentemente, definitiva”®33, Movida por uma verve impetuosa, a alma se
insere em um “imenso eld. E um impeto irresistivel que a propele nos empreendimentos
mais vastos”. Por conseguinte, “Uma calma exalta¢dao de todas suas faculdades faz com
que veja grandiosamente e, por quao fraca que seja, realize poderosamente. Sobretudo ela
V€ coisas simples e, essa simplicidade que impressiona tanto em suas palavras quanto em
sua conduta, a conduz atraves das complicacBes as quais ela parece nem ao menos
perceber”®*, Eis o entusiasmo, recorrentemente heroico, que concede a vitalidade
necessaria para as grandes criagdes e, em muitos casos, para grandes sacrificios. Tal é um
esforco irrefletido no qual a liberdade da alma coincide com a atividade divina, um
esforco tdo vultoso capaz de concepcbes primorosas, pois a energia que o impele é a
propria fonte da vida. “Agora as visdes estdo longe”, escreve Bergson, “a divindade nao
pode se manifestar a partir do exterior em uma alma doravante preenchida por ela”3*°. Ao
ascender a Divindade, diferentemente dos antigos misticismos, 0 mistico cristdo nédo
consegue se deter na contemplacdo e sente-se impelido a retornar para a terra com o
intuito de ensinar os homens: “Deveria ser anunciado a todos que o mundo percebido
pelos olhos do corpo é sem duavida real, mas que ha outra coisa, e que isso ndo €
simplesmente possivel ou provavel, como seria a conclusdo de um raciocinio, mas certo
como uma experiéncia: alguém viu, alguém tocou, alguém sabe3%, Comunicar uma

experiéncia de tal magnitude, todavia, pode parecer algo desencorajador. Como poderia
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o discurso exprimir o inexprimivel e difundir uma convic¢cdo que apenas pode ser
compreendida pela experiéncia? Entretanto, tais hesitacdes ndo sdo sequer cogitadas pelo
mistico, “pois 0 amor que o consome nao € simplesmente o amor de um homem por Deus,
é 0 amor de Deus por todos os homens. Através de Deus, por Deus, ele ama toda a
humanidade com um amor divino**’. Este ndo é um mero sentimento de fraternidade ou
simpatia pela espécie intensificado, como diziamos, é a propria vontade divina a

propagar-se através do individuo:

Coincidindo com o amor de Deus por sua obra, amor que tudo fez, ele entregaria
a quem soubesse interroga-lo o segredo da criacdo. Ele é mais de esséncia
metafisica do que moral. Ele gostaria, com a ajuda de Deus, de completar a
criagdo da espécie humana e fazer da humanidade o que ela poderia ter sido
imediatamente se ela pudesse ter sido constituida definitivamente sem a ajuda do
préprio homem. Ou, para empregar as palavras que dizem, como veremos, a
mesma coisa em outra linguagem: sua direcao é a prdpria direcdo do ela da vida;
ele é esse mesmo eld, comunicado integralmente aos homens privilegiados que
gostariam de imprimi-lo em toda a humanidade e, por uma contradicéo realizada,

converter em um esforco criativo essa coisa criada que é uma espécie, fazer um

movimento disso que é por definicio uma parada®.

Dessa maneira o eld vital se converte em um eld moral o qual pode prosseguir, agora
liberto, com a criacdo de si. O empreendimento visado pelo mistico, por conseguinte,
tende a se realizar ao transmitir gradativamente uma parte de si mesmo. Porém também
este impeto tem seus obstaculos e o maior deles, decerto, ¢ 0 mesmo “que impediu a
criagio de uma humanidade divina”®*. Sendo assim, o desenvolvimento do misticismo
completo nos revela ndo simplesmente um processo analogo, mas também a continuidade
da prépria evolucdo vida. L’évolution créatrice nos permitiu acompanhar o
desenvolvimento da vida até onde cessou o eld vital, ja o recurso a mistica em Les deux
sources de la morale et de la religion, por sua vez, nos permite complementar os dados
ja constatados enunciando enfim ndo mais apenas a natureza humana, mas também a

divina, uma possibilidade que a obra anterior ja havia indicado.

Bergson ressalta que em seu exame do vital ele se ateve aos dados da biologia ao
propor o eld vital como motor da evolucdo criadora. Porém, reconhecidamente
L’évolution créatrice nada informava sobre a origem do eld e o sentido definitivo de suas

manifestacGes®®. Sobre a energia criadora lancada através da matéria, a obra apenas
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concluiu que se tratava de uma espécie de Supraconsciéncia e tal foi a mais proxima
definicdo obtida a respeito da Divindade. Para compreender o divino, todavia, 0
bergsonismo demonstra que € preciso nos desvencilharmos de todas as tradicionais
defini¢des de Deus, pois para provar a sua existéncia é necessario pressupor sua auséncia
e, dai, a necessidade de afirma-la. Uma definicdo, alids, tende sempre a carregar um
sentido negativo e incorrer em abstrac6es. Deus ndo deve ser provado, mas basta constata-
Lo, e qual recurso seria mais conveniente do que a mistica completa, desprendida das
alegorias, visdes e formulas teoldgicas, baseada e exprimida em experiéncias? “Nao ha
outra fonte de conhecimento além da experiéncia”®*!, escreve Bergson. Os dados
fornecidos pela experiéncia mistica, por sua vez, nos informam que “Deus é amor, ¢ é
objeto de amor [...]. Deste duplo amor o mistico nunca tera terminado de falar. Sua
descricdo é interminavel porque a coisa a ser descrita é inexprimivel. Mas o que ele diz
claramente ¢ que o amor divino ndo ¢ alguma coisa de Deus: é o proprio Deus”3*,
Recorrer a um arrebatador entusiasmo, uma sublime emocdo, ndo significa, todavia,
admitir o irracional e o improprio. Uma inspiracao elevada decerto pode preencher toda
uma alma e, consequentemente, a pessoa passa a coincidir com essa propria emocao. Tal
condicdo, porém, ndo elimina o pensamento, ao contrario, ela simplifica e intensifica a
unidade da personalidade exacerbando seus pensamentos. Ha, de acordo com o autor de
Les deux sources de la morale et de la religion, duas espécies de emocdo: uma infra-
intelectual, que é simplesmente uma agitacdo consecutiva a uma representacéo; e outra
supra-intelectual, a qual ndo apenas precede, mas também é maior que a ideia, e poderia
florescer se quisesse em ideias para conceder a sua pura alma um corpo. “O que haveria
de mais construido”, questiona Bergson, “de mais sabio que uma sinfonia de
Beethoven?”. Seu trabalho de composicdo ¢ um eximio exemplo do mencionado

florescimento:

Mas ao longo de seu trabalho de arranjo, de rearranjo e de escolha que prosseguia
no plano intelectual, 0 musico remontava rumo a um ponto situado fora do plano
para ali buscar aceitacdo ou rejeicdo, a direcdo, a inspiragdo: nesse ponto
assentava-se uma indivisivel emogao que a inteligéncia ajudava sem divida a se
explicitar em musica, mas que era ela propria mais que musica e mais que

inteligéncia®®.
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Uma emocéo similar, porém incomparavelmente mais ampla, é vivenciada pelo mistico,
e “o filosofo devera pensar nela quando ele pressionar cada vez mais a intuicdo mistica
para a exprimir em termos de inteligéncia”***, Ainda que o filésofo ndo seja um musico,
“ele geralmente ¢ um escritor, ¢ a analise de seu proprio estado de alma, quando compde,
0 ajudara a compreender como 0 amor onde 0s misticos veem a propria esséncia da
divindade pode ser, a0 mesmo tempo que uma pessoa, uma poténcia de criagdo”>*,

Mas este amor, teria ele algum objetivo especifico, seria ele um amor por algo?
Segundo Bergson devemos notar que uma emocao de ordem superior basta a si mesma:
“Certa musica sublime exprime o amor. Este ndo ¢, todavia, 0 amor de alguém. Uma outra
masica serd um outro amor. Haverd duas distintas atmosferas de sentimento, dois
diferentes perfumes, e nos dois casos o amor sera qualificado por sua esséncia, ndo por
seu objeto”*®. Porém, ¢ dificil imaginar um amor n&o voltado a qualquer propdsito e os
misticos, com efeito, nos informam que Deus precisa da humanidade assim como esta
necessita da Divindade e, a necessidade de Deus em relagdo a humanidade, é justamente
para ama-la. Por conseguinte, ao mistico a Criagdo parece como “um empreendimento de
Deus para criar criadores, para vincular-se a seres dignos de seu amor”3*’. Esta Gltima
sentenca enfim complementa a tese fundamental exposta em L ’évolution créatrice e
remata o esbo¢o de cosmologia la iniciado. Tais conclusdes ndo poderiam ter sido obtidas
se nos encerrdssemos em observacdes apenas das criaturas de nosso planeta. Mas, ja
afirmava o terceiro capitulo de L évolution créatrice, que a vida anima todos os planetas
em torno das estrelas. Certamente a vida se depara com adversidades infinitamente
variadas, porém ela “possui a mesma esséncia em toda parte, que ¢ a de acumular
gradualmente a energia potencial para utiliza-la subitamente em ac¢des livres”**8, N&o
seriam suficientes as efetuadas observacGes para compreender a esséncia do Universo se
tivesse sido acidental o surgimento do homem, este ente capaz de amar e de ser amado.
Ainda que nao tenha sido predeterminada, de certa maneira a espécie humana é a razao

da vida em nosso planeta. Ndo obstante:

Enfim, ainda poderiamos hesitar se créssemos que 0 universo é essencialmente
matéria bruta, e que a vida foi sobreposta a matéria. NGs mostramos, ao contrario,
que a matéria e a vida, segundo nossa defini¢do, sdo dadas em conjunto e
solidariamente. Nessas condi¢Oes nada impede o filésofo de levar ao cabo a ideia
gue o0 mistico o sugere de um universo que seria a 0 aspecto visivel e tangivel do
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amor e da necessidade de amar com todas as consequéncias que acarreta essa
emocéo criadora, quero dizer, com o aparecimento de seres vivos nos quais essa
emocdo encontra seu complemento, e de uma infinidade de outros seres vivos
sem 0s quais aqueles ndo poderiam ter aparecido, e por fim de uma imensidao de
materialidade sem a qual a vida no seria possivel®*.
Além disso, ultrapassando as conclusdes de L évolution créatice Bergson efetua a
complementacéo entre ciéncia e filosofia, inteligéncia e intuicdo, sugerida anteriormente.
Recorrendo a intuicdo é possivel prolongar a propria ciéncia e, como resultado, podemos
vislumbrar um movimento criador caracteristico ndo mais apenas no planeta Terra, mas
também disposto ao longo de todo o Universo. Trata-se de uma energia criadora que
consiste no amor visando obter de si mesmo seres dignos de serem amados. Em cada um
desses mundos semeados o eld vital e a materialidade sdo aspectos complementares da
mesma criagdo, tal como as notas de uma sinfonia e a emogéo que delas emerge. Em
nosso planeta o eld resultou em progressos evolutivos divergentes e na propria direcdo
onde pbde passar o essencial desse mesmo eld ele cessou. O desfecho do processo
evolutivo, por conseguinte, € o0 homem, e seguir a intuicdo do mistico completo —
desprendida de quaisquer visdes ou artificialidades e voltada para a acdo criadora — nos
permite perpetuar o esfor¢o outrora empreendido pelo proprio ela vital. O que ele almeja

é 0 mistico que pode nos responder:

Foram chamados a existéncia seres que foram destinados a amar e a serem
amados, a energia criadora deve se definir pelo amor. Distintos de Deus, que é
essa propria energia, eles apenas poderiam surgir em um universo, e foi por isso
gue 0 universo surgiu. Na porcdo do universo em que estd nosso planeta,
provavelmente em nosso sistema planetario inteiro, tais seres, para se
produzirem, tiveram de constituir uma espécie, e essa espécie necessitou de uma
série de outras que foram sua preparagdo, o seu apoio ou desperdicio: em outros
lugares talvez haja seres radicalmente distintos, supondo que eles sejam ainda
multiplos, mortais; talvez tenham ainda sido realizados de uma vez,

plenamente®®,

Enfim, é um conhecimento obtido através do desenvolvimento combinado da
ciéncia e da metafisica que nos permite compreender a fungéo essencial do universo, essa
“maquina de fazer deuses”. Logo, a compreensdo do Universo como uma grande fabrica
de deuses ndo consiste em uma tese meramente mistica, mas é sobretudo metafisica e
com fundamentos biolégicos — eis 0 que buscdvamos demonstrar.

A auséncia de uma experiéncia mistica decerto torna dificil a compreensdo das

teses de Bergson em Les deux sources de la morale et de la religion, porém nossa sugestao

349 1dem, p. 271-272.
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foi a de que uma leitura conjunta do terceiro capitulo desta obra e de sua precedente,
L’évolution créatrice, parece facilitar a compreensdo. Todavia, a tese de uma deificacdo
em marcha reiterada na Ultima grande obra de Bergson ja havia sido delineada em seu
ensaio sobre evolucdo, assim, a invocacao do misticismo decerto complementa, mas ndo
fundamenta a compreensdo do Universo como uma fabrica de deuses, logo na auséncia
da experiéncia mistica a mesma tese ainda se sustenta quando comparada com os dados

fornecidos pelo exame bioldgico empreendido por Bergson.

Ademais, 0 percurso de L évolution créatrice a Les deux sources de la morale et
de la religion permite a Bergson — e ao seu leitor — consumar a inten¢do de compreender
uma questdo outrora formulada nas Quatro Conferéncias Sobre a Imortalidade da Alma
proferidas em outubro de 1911 as quais, alias, encerram-se com uma metafora
significativa:

A histéria desse grande esforco € a propria histéria da evolugdo da vida em nosso
planeta. Vemos que esse principio deve ter deixado muitas coisas pelo caminho.
Certas linhas da evolugdo parecem ter falhado. Mas na linha da evolugéo que leva
ao homem a liberacdo foi efetuada, e assim personalidades se tornaram capazes
de constituir a si mesmas. Desse modo, se pudéssemos apreender em uma Unica
visdo essa linha da evolugdo que temos antes de nos, seria como um fio de
telégrafo no qual viajou um despacho enviado hd muito tempo desde o primeiro
comego da vida — uma mensagem que foi, em seguida, confundida, uma

mensagem da qual uma parte foi perdida no caminho, mas que ao menos
encontrou, na raca humana, o apropriado aparato receptivo®®*,

Da mensagem contida na origem a qual provavelmente se perdeu no decorrer de
seu percurso, gradativamente a experiéncia nos permite constatar fragmentos de seu signo
ainda que, de seu significado completo, apenas podemos saber que se trata de algo muito
maior além de nosso porte. A mensagem completa pode estar perdida, porém néo
podemos dizer o mesmo sobre a possibilidade de encontra-la. O céu nos revela uma
pequena por¢do da imensiddo do Universo na qual estamos imersos. Aquela incognita
gue nos ultrapassa esta ai, se poderemos compreendé-la apenas a acao nos dird. Todavia,
ao nos afastarmos dessa metafisica e nos reinserirmos no cotidiano a unidade do tempo e
de toda a vida que comp®Ge o Universo pode parecer ndo mais que um devaneio. Ao final,
parecem mais reais os dados do mecanismo cinematografico do pensamento, ainda que

ele tente explicar a mobilidade através de elementos imdveis, e o futuro previsivel parece

%1 BERGSON, H. Mélanges. Op. cit., p. 959.
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sempre advir com uma infalivel pontualidade. Que todo conhecimento possivel e
admissivel apenas o intelecto pode fornecer e que apenas a precisdo de uma maquina pode
ser aceita como causa da criagdo ndo é dificil acatarmos — e com efeito assim deve ser.
Todo ser humano € inerentemente um homo faber e a disposicdo natural da inteligéncia
sempre terd primazia. Assim, regular todo nosso pensamento e nossa compreensdo do
mundo visando a acéo sobre a matéria e através do aparato intrinseco do entendimento é
simplesmente realizar nossa disposi¢do natural e a inteligéncia sempre parecerad mais real
— dada a sua proximidade — do que qualquer elemento que a ultrapasse. Apenas ao
horizonte visivel pode ser concedida uma incontestavel existéncia. Porém, se o seu limite
é verdadeiro somente o ato de caminhar em sua direcdo com vistas a ultrapassa-lo podera
nos dizer. Assim, diante das proposi¢oes da filosofia de Bergson, lembremos da simples,
porém valiosa, expressdo: para sabermos até aonde podemos ir € preciso nos colocarmos
no caminho e andarmos®?2. N&o poderiamos almejar compreender uma filosofia que nos
incita a constatar um singular movimento constante a partir de uma paragem. Nossa
tentativa seria uma repeticdo do caminho empreendido pelo filésofo o qual, ainda que
tenha culminado em uma definicdo da funcéo essencial de todo o Universo, foi desde o
inicio de sua obra um caminhar voltado ao simples. No simples movimento do corpo, na
concepcao do mais rudimentar poema e na solicitude da planta pelo seu grdo — ja esta
ali a grande fungéo do Universo. Eis a relevancia do celebre epitafio de Inacio de Loyola:

Non coerceri maximo, contineri minimo, divinum est.

352 BERGSON, H. La conscience et la vie. Paris: PUF, 2013, p. 2.
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Conclusao

Nas Elegias de Rainer Maria Rilke, o dbice irredutivel responsavel por obturar a
consciéncia humana em determinada condicéo e afasta-la do absoluto é a temporalidade,
porém uma temporalidade peculiar: “Quem nos desviou assim, para que tivéssemos/ um
ar de despedida em tudo que fazemos?”%>3, em contraposi¢do, “as arvores S30; as casas/
que habitamos, resistem. Somente nds passamos,/ permuta aérea em face de tudo. E tudo
conspira/ para que silenciemos [...]”***. Ao entendimento o devir causa uma perplexidade
terrivel, até mesmo os animais parecem afortunados e capazes de viver no absoluto o qual
ndo apenas nos é inacessivel, mas também conspira para privar-nos da eternidade: “Nos
s0 vemos/ morte. O animal espontaneo ultrapassou seu fim;/ diante de si tem apenas Deus
e quando se move/ é para a eternidade, como correm as fontes./ Ignoramos 0 que €
contemplar um dia, somente/ um dia o espaco puro, onde, sem cessar,/ as flores
desabrocham™®>®. Na infancia nosso olhar é “revertido ¢ como armadilha/ se oculta em
torno do livre caminho™®® — eis a tragédia da vida longa e o privilégio da morte
prematura. A crianca, enquanto ndo é despertada, pode perder-se no infinito, no puro,

357 "onde ¢ possivel vivenciar uma “duragio esquiva as medidas

“sem a avidez do desejo
do tempo, entre dois/ instantes”, e existir com plenitude3>®, Este primeiro estagio das
Elegias €, evidentemente, um estagio de lamento derivado da incapacidade do

entendimento para compreender o devir perpétuo da realidade. Tal inaptiddo é muito bem

33 RILKE, R. M. Elegias de Duino. Sao Paulo: Biblioteca Azul, 2013, p. 73.
34 1dem, p. 21-23.
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exprimida nas palavras de Dora Ferreira da Silva: “Que harmonia ¢ possivel”, questiona
a poetisa, “entre a torrente do vir-a-ser e a rocha do absoluto?’**°. Entre o intelecto que
entrevé o absoluto com uma rigidez inabaldvel e um Universo em constante
transfiguragdo ha uma dissimetria notavel e por isso o tempo do homem ¢ singular: “O
tempo existe para nés que dividimos a realidade em porc6es e enquanto vemos a parte, 0
animal participa do todo, ‘salvo para sempre’, pois sua historia ¢ a historia do Cosmos’>°.

Entretanto a tonalidade poética reverte-se nas elegias finais e a experiéncia da
lamentacao concede ocasido ao louvor. O percurso representado pelos versos revela que
a inicial incongruéncia entre o limitado e o infinito é, contudo, principio de uma
conformidade. A possibilidade de conciliacdo desta polarizacdo e a via para tanto desde
a Segunda Elegia encontrava-se expressa: “O sentir em nds, ai, ¢ o dissipar-se/ —
exalamos nosso ser; e de uma a outra ardéncia/ nos desvanecemos™®!. Os amantes,
imersos em seu sentimento, podem mesmo em meio a um tempo evanescente
aproximarem-se da eternidade, pois sdo capazes de vivenciar a “duracdo pura”: “Eu sei,/
bem-aventurado é vosso contato,/ pois as caricias sutilmente protegem,/ retém a duragéo
pura; e 0 amplexo, ndo vos promete quase/ a eternidade?’*%2, O desvanecer € o processo
através do qual o finito se torna infinito, somente dessa maneira o limitado enfim retorna
ao absoluto — decurso natural dos homens nos quais a terra, com sua “inspiragdo
sagrada”, “a morte intima”, renasce invisivel®®3, Esta metamorfose terrestre da qual
participamos se cumpre em “nossos coragdes invisiveis”3®*, Dispondo de um recurso da
expressdo poética podemos concluir que a natureza criativa e triunfante do vital €, para o
intelecto, inapreensivel, uma vez que se trata de uma verdade do coracdo, como aquelas
sobre as quais discorria Pascal, e 0 contraste entre as tonalidades das Elegias consiste na
transicdo entre a inaptiddo e a adequada compreensao da temporalidade. Uma verdade de
tal dimensdo, inevitavelmente, escapa ao intelecto, porém nao é inacessivel — os amantes
conhecem-na, ainda que por um instante. O amor nos conduz, por conseguinte, ao eterno
na duracdo, porém, ainda que sublime, este sentimento coincidente com a divindade &,
por vezes, devastador: “Todo Anjo é terrivel”*®®. O movimento ascendente ao absoluto

dissipa a finitude, logo todo grande entusiasmo € evanescente e sua propulsdo é o proprio

39 SILVA, D. F. Comentarios. In: RILKE, R. M. Elegias de Duino. Op. cit., p. 100.
360 1dem, p. 117.

31 RILKE, R. M. Elegias de Duino. Op. cit., p. 21.

362 1dem, p. 23.

363 1dem, p. 81.

364 1dem, p. 79.

365 1dem, p. 109.
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desvanecer. Recorrentemente todo grande mistico € também um martir, assim os maiores
misticos similarmente sdo como foguetes se desfazendo no horizonte e iluminando, para
o restante da humanidade, a apropriada direcéo.

O vigor introspectivo que nos faz imergir na profundeza de nossa interioridade é
sempre revertido em intensidade proporcional a superficie. Da mesma maneira, todo
grande esfor¢co voltado ao infinito suscitado por um vislumbre do absoluto, o
maravilhoso, por fim se depara com a finitude inabil e sua realizacdo é a desintegracao.
Em outros termos, ao lancar-se no incessante impeto vital o individuo encontra sua
prépria morte. A vida de quem almeja grandes coisas € uma elegia. A obra de Rilke, entre
tantas outras, quando confrontada com os escritos de Bergson nos permite diversas idas
e vindas a respeito das quais ndo nos convém, por ora, nos delongarmos. Notemos,
entretanto, que a filosofia de Bergson pode ser recorrentemente associada a diversas
producdes artisticas pois € uma filosofia que estd mais proxima da vida do que dos
sistemas.

Coincidentemente, o triunfante movimento descrito no Terceiro Capitulo de
L’évolution créatrice e complementado em Les deux sources de la morale et de religion
é sucedido por uma preocupante prospectiva. O ultimo capitulo sobre a mecanica e a
mistica nos apresenta um século depois o que poderia ter sido 0 mais relevante tratado de
filosofia da historia redigido no século XIX — quando tal tema foi tdo popular. Séo
vultosas as semelhancas e dissemelhancas com as proposi¢coes de Fichte, por exemplo,
porém o mencionado capitulo contém uma valiosa analise da sociedade industrial a qual,
ndo obstante, permanece ainda uma critica hodierna. A constituicdo de uma civilizacdo
afrodisiaca é, ao contrario do que representa a miragem entrevista por aqueles que a
almejam, o triunfo da necessidade. Diferentemente da incessante energia espiritual, a
forca mecénica é uma forca que se enfraquece, logo na medida que a humanidade canaliza
para a mera necessidade material seu impeto vital ela se volta para a direcdo do declinio
e ndo mais para a perpetuacao da cria¢do. A direcdo inversa, contudo, ja estava enunciada
em L évolution créatrice € podemos revé-la nas sentencas finais da ultima grande obra
redigida por Bergson: as engrenagens do Universo constituem uma grande maquina de
fazer deuses.

Muitos relevantes apontamentos podem ainda ser redescobertos por estudos
futuros do altimo capitulo de Les deux sources de la morale et de la religion. Nele, como
escreve Vieillard-Baron, “Bergson se elevou ao nivel de um Platdao analisando o

inevitavel declinio da democracia ateniense. Mas 0s homens ndo gostam dos profetas do
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infortGinio”3%®. Todavia, ainda que o recurso a mistica culmine em uma analise de sua
relacdo com a mecénica, abordar esta dindmica ultrapassaria o proposito de nosso
trabalho. Visavamos demonstrar que a filosofia de Bergson é sobretudo uma filosofia do
absoluto e, como enunciava o autor em La pensée et le mouvant, o seu fio condutor é
sempre a biologia: “No labirinto dos atos, estados e faculdades do espirito, o fio que ndo
deveriamos largar nunca é aquele fornecido pela biologia”®’. Consequentemente, uma
filosofia do absoluto desenvolvida através de um viés biolégico pode, a partir de uma
compreensdo do processo evolutivo, instituir uma singular cosmologia fundamentada na
noc¢do de criacdo. Peculiarmente, ainda que verse sobre 0s mais distantes e imperceptiveis
corpos celestes suspensos, abdicando a qualquer possivel abstracdo a cosmologia
bergsoniana se volta aos mais elementares atos — tal como recomendava William Blake
ao enaltecer o sagrado do pormenor insignificante®®®. Ademais, ¢ fortuita a culminagéo
da concepcéo bergsoniana referente ao Universo no tema do amor. Trata-se de mais um
caso em que um unico sentimento simples veladamente contém um atributo eterno o qual
é por vezes fugazmente vislumbrando, tal como o fez novamente Hélderlin: “E belo que
tdo dificilmente o homem se convenca da morte do que ele ama, e ninguém alguma vez

foi ao timulo de um amigo sem a silenciosa esperanca de ali realmente encontra-1o”%¢°,

366 \VIEILLARD-BARON, J-.L. Bergson. Op. cit., p. 99.

367 BERGSON, H. La pensée et le mouvant. Op. cit., p. 54.

368 «“The Holiness of Minute Particulars”, reiteradamente ressaltado em Jerusalem: The Emanation of the
Giant Albion.

369 HOLDERLIN, F. Hyperion oder der Eremit in Griechenland. Stuttgart: Reclam, 2013, p. 94.
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